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L'EMPLOI MÉTAPHORIQUE 

in >ni m i- \ it 1 1 1- s m murs m IIIÏBMilJ KT KN AKKADIEN 



U I Itltmlliui .1 i i ila pi un mi |»Ium f. n» lulmlituor au 

til'MiH m noyrlrin m ou « babylonien •• pour déalgnor I» laojfui loml- 
IlijUii qui' pnrliilxnl In» iinidniiM liitl.ltniilN tins l'ivcm du Tigro nt do 

i ' Uplii ili pin h n "« i il*.. iliNliiiKiiuii'iit In pays dn Sumor 

11 i i i il Uiliiul, II» i i Unit ion I lu langue mimnrionno ni lu 

lilllH 11 • llniiiin ( I ) liiui'i Ion tonton liiliii^iicH, lu IihiIiii I ii m on 

bullklnlilnu iln IihIm n m. in primitif nluil appi>liu< ukluulû, c'ost-ft- 

lllli .1 lnulli'iiun u (U) Ou Niiil ipin In nom d'Aklwul était primitivo- 
li (II. , I mu ili ii . llnN l.rttlon pur Noini'i.il ((«V/». x, 10), 
1 i II llli m. i ni. mil. i|in Im i nliM.rn Aftadn (II). l,o nom de la 

I ' uli I l'AliUd, lu Imiih pi'iui y parluit s'ap- 

pnlu I'm It II flll , pur uppimllliili nu muiih rien ( (l'oit l'akkadien qui 
| I. liiliffOii Mi^nilllipin du ni In» iliuu ki'hiiI'* l'iiuioaux furent In 

• 1 1 ' " ' 1 ■ l'IlUI 'i Iliïi i nlnnl nnlrn mi* qun pur de 

IM^MMt'H ill> ni(j.uii ti« du pi iii.i.ni liillnn 

i mi ,, | I, i liulilnn un tnmpH do llani- 

iii in il. i itppHI'li l .m v pn mu -Ii.'nn, InH Amuirii des ins- 

.illpll »l i I . m Lui/ m', c|lll était In mflmc que le 

u, i.viill rtM pluii llilMn ipm l'akkadien n conserver les sons 

pilmlHU, ni nu nul n nlln m(> riippi'i.nliuil davantage de l'araméen et do 
1 1 ulii 1 lo» Hnhylonlons et les llebrcux constaté à 

• i pu il tlinil 'i luranl l'histoire du peuple do Dieu. 

1 • 1 I I pli li il iidants «les patriarches trouvèrent, on 

u. 1 1 lui.» les origines babyloniennes, p. 1(7 it, {Confé- 

I u. u i i ■ Muni un.' ) 

u . i |i nu • 

l»l I 1 il yu-d» — Ah/ttiilu, rolr le» pmst>Ke» cités dans M 1 1 ni u, Sel- 

t,„> M. ...IIMI.MIII', II" «H7M. 

I. .In pniivnlr lire » In fol» In niitii^rlnn et l'akkiiilicii (Stiikgk, 

(MliiMlMlfiid, |i, Vltn 11.7, 1. 17 ni n. 4). 

Hlli i. n ur«bl-Ainrn|ilial, (Uni /(«., m», p. 217 u. 
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L'EMPLOI MKTAl'HOHIQUE. 



Canaan, des peuplades imprégnées de la civilisation babylonienne, 
donl. la langue diplomatique était la langue de Babylone et dont récri- 
ture était l'écriture cunéiforme (1). Les vicissitudes de la politique 
amenèrent dans les royaumes d'Israël et de Juda les rois de l'empire 
d'Assyrie et ceux du second empire de Babylone. Les ambassades, 
les correspondances, les relations économiques, sans parler des exils 
et des déportations, autant de causes qui perpétuèrent entre les Juifs 
et les gens de langue akkadienne des rapports continus. La langue 
hébraïque, apparentée a l'akkadien par ses origines, en ressentit le 
contre-coup. Dans une étude, très sérieuse et très documentée (2), 
M. Zimmern a tenté de cataloguer les emprunts, certains ou proba- 
bles, que l'hébreu a faits au vocabulaire akkadien. Il est très rare 
que des textes nouveaux n'apportent pas de nouvelles lumières sur 
l'étroite liaison qui a toujours existé entre l'akkadien et l'hébreu, non 
seulement dans le domaine de la lexicographie, mais encore dans celui 
du style, de la poésie, et môme du rythme. Nous avons cru faire 
œuvre utile en étudiant l'une des parties les plus intéressantes de 
l'histoire du langage, ce qu'on pourrait appeler l'humanisation de la 
nature. C'est une loi commune que les noms des diverses parties qui 
composent le corps humain soient transférés aux animaux, aux 
végétaux, aux objets inanimés, quelquefois même à des abstrac- 
tions. L'homme se projette ainsi au dehors, exactement comme 
lorsqu'il prête ses sentiments ou ses émotions aux êtres qui l'en- 
tourent. L'hébreu et l'akkadien marchent cote à côte dans cet 
emploi métaphorique des mots qui primitivement étaient appliqués à 
la désignation du corps de l'homme ou de l'animal. Sans doute, 
beaucoup de ces métaphores sont naturelles, on les retrouve non seu- 
lement daus les langues sémitiques, mais dans toutes les langues. 
Il est bon cependant de mettre en parallèle les expressions bibliques 
cl celles des textes cunéiformes, ne serait-ce que pour les éclairer 
les nues par les autres et pour montrer le génie commun aux peuples 
qui en ont fait usage. M. Holma qui a traité, avec une érudition 
consommée, des noms de parties du corps en babylonien et en 
assyrien (3), n'a cité que subsidiairement les métaphores auxquelles 
ces noms avaient donné lieu. Il s'est abstenu, sauf pour des cas iso- 
lés, de mentionner l'usage de ces métaphores dans la Bible. Quel- 
ques faits, les plus évidents et les plus classiques, sont relevés par 
M. Zimmern dans le dictionnaire hébreu de Gesenius réédité par 

(1) La langue de Canaan, dans RB., 1913-1914. 

(2) Akkadische FremdwOrter, 2* édit., 1917. 

(3) Die Namen der Korperteile im assyrisch-babylonischen, 1911. 



1 1 mpi m MftfAi'iionKjUE. i 

IblliMi Nhii» iimhim du l'Kviwt'i chaque t cl i<u étudier les signifl- 

i .un IImuI'Am aiimtl 1)1(11) flUM lu lUtélUUll iinciforine que dans 

I \ |i I IIimoiïïi nnnhi le plumages bibliques acquiè- 

ivdlc quand nu le. ,• pare ainsi aux passages 

lu. ib lu i mp ne altlunliciiiic et quand <>u recherche le déve- 

i | I ,1 i tapi pin ibiici l'une cl l'autre littératures. 

» |iau ileiu lu ceii l'ceherehcN a l'hébreu pont biblique, a 

l'tlMthi ,l.i h | pim déborder le champ de celle llevue. 

I | I l/i l'.ill iill me iiieliiphni'c .h. l'arabe ou de 

i m lli i", lq pli* m Npécinle i\ l'hébreu 

i |i in i il p mi mlli un i m | I" m . n la Keiic.... cl le dévelop- 

I muni |, i pl Im le. IoIch eiiuéil'orincH ou dans les 

-, i.i.nlmi.. biblique* Mnlll'K ib'H l'ait* nouveaux dans des cadres 
. m i ii . i I qui LpielnU hl'llttl' 1er. . a. lien. I /inconvénient des classi- 

i ||| h niplilcN qu'un I vu ibiin. leti ilieti. innaires est de ne donner 

I i i pmi pieu Il hiul chercher n i cesse à acquérir la vraie valeur 

i i l Hiiici l étal ,1c nos c.nuaissances, il est clair 

Ire l'hébreu cl l'akkadien fait loucher du doigt 

.n i pnini I m, i niiili.ui hébraïque remportait sur celle des 

|t4hj «il i|f*M \Hi)rien.i, ra.c punitive cl. réaliste. On peut citer 

i , i , i « .1. .. plumages émouvants de sentiment 

| ,i ,.i, mu I. .ni loinqu'il h'agil .le psaumes ou de prières. Mais 

i n ,, i. i, i , ,n, iiiiiiiiiiI pittoresque de la nature, qu'on 

i, Imli Iniqui | b hvrcM poétiques de, l'Ancien Testa- 

. . m n l ipm nll q ireineiil daim les textes de Ninive ou de 

h ,| | , i ,,|n| i i|,in I, li,, n , c. uni 1)1 ou populaire qu'on 

i ph.iri Uibuil Ici peuples aimaient à fusion- 

il iillitm pillM.pile | icnl les Livres Saints se tinrent en 

i i, | ii .h Imi éléineulN étrangers. C'est lorsque 

i„H [uni i iih'n ibi temps qu'elles sont exprimées dans 

|ntl , n i ,l m oiin les mêmes images qu'en Chaldée et 

i peiipl tiques. I res souvent le poète impose à la 

|iio| l ilonno ,. la métaphore une portée que ne 

|tti|ivnll «".q • I' 1 eoniiniin peuple Il faut alors étudier l'image 

I niilnli ni * ienl elle a clé élevée a l'expression d'une idée 

,i pluN m 'i nantu. La frontation des textes bibliques et 

i | lira ,1c ne pus laisser .Lins le vide ou dans le vague 

lntiiM pu bibliqu. trop facilement traduits par les commen- 
ii ' ni corrigés par les critiques. 
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L'EMPLOI MÉTAPHORIQUE. 



I. LE CORPS EN GÉNÉRAL. 

Avant d'étudier en détail les différentes parties du corps humain, 
celles qu'on peut grouper sous trois titres généraux « la tète, le 
tronc, les membres », il ne sera pas inutile de dire Un mot des 
éléments qui composent ce corps et qui furent eux aussi l'occasion 
de métaphores dans le langage courant. Chez les Hébreux, la dignité 
du corps était due au fait que Dieu n'était pas seulement l'auteur du 
corps du premier homme, mais encore de celui de chaque individu. 
La formation du fœtus dans le sein de la mère était vraiment son 
œuvre. Job l'interpelle en ces termes : 

Ne m'as-tu pas fait couler comme le lait 

Et coagulé comme le fromage ? 

Tu me revêtis de peau et de chair, 

Et tu me tissas d'os et de nerfs, 

Et tu m'accordas la grâce de la vie 

Et ta Providence sauvegarda mon souffle (t). 

Dieu commence par donner de la consistance au sang; il couvre 
ensuite cette matière informe d'un vêtement de peau et de chair, 
puis il dispose l'armature des os et des nerfs; finalement c'est la vie 
symbolisée par le souffle, ce même souffle que le Créateur a insufflé 
dans les narines d'Adam. Non moins affirmatif sur l'intervention 
directe de Dieu dans la formation de l'embryon, le passage suivant 
des Psaumes : 

Car c'est toi qui as créé mes reins, 

Tu me tissais dans le ventre de ma mère, 

Je te loue de ce que j'ai été si merveilleusement fait : 

Tes œuvres sont merveilleuses et mon Aine le sait bien! 

11 ne to fut pas caché mon squelette 

Quand j'étais fait dans le secret, 

Itrodé dans les profondeurs de la terre : 

T'es yeux nie virent à l'état d'embryon, 

Et sur ton livre étaient tous écrits 

Les jours qui étaient Dxés sans personne en eux (2). 

L'action de Dieu est, ici encore, comparée à celle du tisserand. 
La justesse de l'image n'échappe à personne. Un coup d'œil sur la 
peau permet d'observer les mailles du tissu de l'homme. Et si nous 

(1) Job, x, 10-12. 

(2) Ps. cxxxix, 13-16. Le v. 16 fait allusion au livre dans lequel sont écrits les jours 
des mortels. Avant même l'eiistence de ces derniers, leuia jours sont déjà inscrits. 
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I In illrttlntinnirfl do Lillré, iioiin Iimoiin commo définition du 

|| |in piirtit'H M.didi'N du roijm formées pur 1» réunion 

«I Alniiinnl" aiia!nmli|un irhnvêlréit nu Himplmnont juxtapo>6n. Tissu 

ni m, Ilirniix ». D'iiuIwn foin, In travail (In Diou dan» 

i , ii fm i I |ik l .m cmI. assimilé nu travail du potier. Le 

| ( , ., ■ .1. Inli .pi« i» m v.iiH ri té thI précédé do doux vers qui font 

'.Il t i 1 1 ' l « 

I i I >. .mm' i l loi III*. 

H ion i|ni. | un lump», pull in ..." iliMrulrini 

m i pi i > *'■>■ 'I» l'iiridln 

H <|iim lu m« NlHtiriiMM ii li. |imiMl#r« (I) 

il i || le lu tradition noiiminianl lu oroalion 

1., i| loi l i" avili du In Inrro NoilN avoim rncurilli aillnurs 

i i,i, i| il l'uim tradition nimilairo «n llaby- 

i i , dli n l ■ i 'In N nnilé, dont 1rs mains ont 

i ,i, i , i , porl i lil." dn dieu potier ni fournissait 

i , i ml du .1 KVplini Kl «n...... façonnant de petits 

lliiimlni li.ur a pollnr, Kn InraM la ligure du potier 

Ukl.puuil lu« vn»rN d'iiiHll" lui ttppliqilén Hiirtoul à la création par 

||| ,, I |ii upli .1. |.in '•)• M,liH ,)ie " dit a 

\ I le l'ormii Iiiiim le vnntrn, je te connais- 

,1 niuplnin, li'uprép» In (>»•/», le verhr n»i qui est caracté- 
,, i, pi ||| i miivi'ii du |inl I <|in n élé choisi pour exprimer 

1 1. II avni dn h. h.rrn (11) Pour Jérémin comme 

. i pil I I • liTnhl daim le Hnin de la mère, 

i pi* In pnllnr f«vi»MM« lnn vanna d'ai-niln. Ml .lob osl con- 

itlnhl aviin lui mninn ipinud il appnlln ncm membres (xvn, 7). 

i n |in lu vei he iy> dont In participe actif veut 

i,, , i, |iullni ' nul I' i ni lldi In a ofltle image quand il emploie le 

utnl (mijm • v " I"""' rnpriWnlnr le corps humain (7). 

, Hannliahnm ■ t parfaitement dans l'esprit traditionnel 

i|| Ja», |, lu In ntnli 3>30 irO offrent non grosse difficulté au v. 8. La néccs-ile de 
i litUoliiif an I' li^.iil"! i»'»» •»KK*ri. de donner au mot « tour » (do MD 

, m |i n • i.i-m-oiI. , l«in|»H en comparant avec TVl « génération » 

4éil»* it» w - •« i .von i.» "."<• »• 

|l| fti itHyUm ouyru bahyhiiimnc pp. 75 et 184. 
in giialillmi UhUHd <«</"' (*<l. Zlmmorn), l. 70. 

,,,,,,, I», nui, i ««. ave: le ajinliole du vase brisé dans le cliap. xix. 

IM »»l 1, i> 
(«I Nim n. ' 

i (*,.. .», i, II Cor. iv, 7. 



fi L'EMPLOI MÉTAPHORIQUE. • 

quand elle reconnaît que ce n'est pas elle qui a formé dans son 
sein le corps de ses enfants : « Je ne sais comment vous êtes apparus 
dans mon sein, ce n'est pas moi qui vous ai fait présent de l'esprit 
et de la vie, ce n'est pas moi qui ai agencé la structure de chacun 
de vous. Or donc, le créateur du inonde, celui qui a formé la genèse 
de l'homme et a inventé la genèse de toutes choses, vous rendra 
avec miséricorde et l'esprit et la vie, puisque maintenant vous vous 
méprisez vous-mêmes pour ses lois (1). » 

Cette idée de l'intervention divine dans la formation de l'être 
humain après la conception n'était pas spéciale aux Hébreux. La 
mythologie babylonienne attribuait parfois aux dieux un rôle efficace 
dans cette œuvre merveilleuse. Sans insister sur les textes qui mon- 
trent la filiation divine des rois ou des simples mortels (2), il ne sera 
pas superflu de ciler les passages qui rappellent les expressions 
bibliques. Par exemple, Asurbnnipal est celui que les dieux « ont 
créé dans le cœur de sa mère pour le pastorat du pays d'Asour (3) ». 
Nabuchodonosor II précise : « Après que Mardouk eut formé nia créa- 
ture dans la matrice (i). » Et dans sa prière il dit à son dieu : « Moi 
ton prince obéissant, créature de ta main, c'est toi qui m'as créé 
et m'as confié la royauté sur la totalité des gens (5). » Le dieu 
Nabou, répondant à Asurbanipal, se sert de l'expression : « Ta forme 
que j'ai créée (6). » Si les dieux s'appliquaient à la formation du 
corps des rois dans le sein maternel, il est possible d'admettre qu'ils 
n'étaient pas étrangers à l'organisation du corps des autres indi- 
vidus. Ainsi expliquerions-nous le grand nombre de présages que 
les devins tiraient de l'observation des signes, des anomalies, des 
monstruosités que présentait le corps de l'enfant à la naissance. On 
y voyait la marque de la volonté divine écrite par la main des dieux 
sur leur ouvrage. 

Le corps n'est donc pas, chez les Akkadiens et chez les Hébreux, 
cette « guenille » qu'on méprise et dont on voudrait se débarrasser. 
On avait même une certaine répugnance à le séparer de l'âme qui le 
vivifie. Il est notoire que les expressions employées pour le corps en 

(1) Il Macc. vil, 22-23. 

(2) Cf. La religion assyro-babylonienne, p. 166 s. et p. 198 ss. 

(3) Cylindre de Hassam, i, 5. 

(4) Inscription de East India Uouse, i, 24. Il semble certain que le mot U7>imu employé 
sans suffixe {i-na um-mu) a icije sens de « matrice » plutôt que son sens ordinaire de 
« mère ». L'idéogramme de ummu <c mère » est usité pour le sein maternel, la matrice : 
cf. Demtzsch, Sumerisches Glossar, pp. 7 et 11. 

(5) Même inscription, i, 61-65. 

(6) Craig, Religions texts, i, pl. 5, 15 : làn-ka s'a abnû. 
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, „| Min d.. I. .lUtlngnor rto l'àma, ..ni été de bonne heure réier, 

>„ I \ ,,. mi hébreu, le n.oliu qui Mignillo actuellement 

, |'|in n h ippi Iiiiih In llible qu'un féminin npu „ cadavre ... 

plu., >...HV. i.l I.- sens .le - cadavre .. que celui de 

. ... I m I U il n« q»« < l "» s l'oxprosmon 

nvmk m p< «. .•'••si à-diro « rien qu'avec son corps », 

n .iiikI««h Ay hwiself . La tendance à réser- 

| "«ps ..(comparer l'anglais corpse 

,. . . .... i In< >»nrttlUA)fcona»syi'ien,où le mot pagru 

i • .1! .. i ' •• ""'!"< - " I" 11 ' <,6sl S ncr le 

n«iliivr« (, .»•» «v mil qu'il » p»«* ,,ft "« Niélirou "us. Dans les 

IInIm* il» «Imhon, /'<»</''•' "M»"'" bmlAI comme synonyme de zumru qui 

. i i ,., » ni | «'urps vivant, tantôt comme syno- 

,.,„,,„,.„ ., ( , || y „ là une perversion du sens 

,„ I ,|, . ru, »M> h* ANhynrnHavai. nl une série de termes speci- 

MmiM i.i.m vtuvUwv l'Idée .1 adavr l'ait digne de remarque, 

. ni ,1 I r.iiiiiur pour ...arquer qu'il s agit non 

p |„, ,| ,,, r uol, iii.iIn d'une chose neutre et indifférente. 

,.l Mil I- IV-miiiiii de ,„ilu le mort ... L'hé- 

. , .. i i. i ...de... le n.i.seuli.i no n.èiiie quand il s'agira 

i ,i, .. i n- [tir,,. \ mm, :Imn.|. ré.ninins encore nabultu- 

i. .i, . .1. Un h H'iMI» " 'lélruire ..), nultu « la chose 

I,, ,, ( ,| Uu ii « teher •), iatamtu « In chose finie » (de 

,„,,/ t>\ hev, -.1 .1. nj »>'»>'•« I"""' représenter le 

Mirtl •» d'iuioonl aven IWyiien quand il emploie le 

to ll( lHlii M'< . • i Iilll mtmlti, (H), rhta « «« qui tombe » (de 

I mm» (nienll..nn.H n dessus), pour accentuer le 

i, lui, ,. ,l de pawlvilo si tristement visible dans le 

, n. I v mil dent p'irler du corps vivant, de celui que 

In m le ni' aternel, le mot qu'ils employaient était 

, , ii .li itîiiKuail <le "M» qui avait un sens moins 

, .. » «i I WM {Cwwiform lexls..., xi, pl. 40). Dans KO. 8»30 

,..<* n,m ... sn tam-tu,,,.* cadavre», comme équivalents de KUS 

i n n . i. i... >. ••. I 1 < »'•')• . 

, M») x(/Mt*chr. fur Assyriologie, xxv.., p. 274; Orienta- 

. , „,. , ,, ....... ni..), "..»« «ojroM que les dérivés hébraïques rftM « cada- 

tl« • •! « HilU|l - |»U " f"««" < ,u "° luclure nabâlu « détruire * pl1 " 61 ' ,ue 

Mfrtln (qui *.|Mi»»»>if»ii *Sc3). 
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L'EMPLOI MÉTAPHORIQUE. 



général et qui représentait plutôt la viande, les parties charnues du 
corps. L'expression lte"4>ï! « toute chair » signifiait tous les êtres 
humains. Pour préciser davantage on disait o^n nn i3~*iu'N "iùJ3~b3 
« toute chair en laquelle se trouve un esprit de vie », c'est-à-dire tout 
être vivant (Gen. vi, 17; vu, 15). D'autre part, comme le principe 
de vie, la u?sj, se trouve dans le sang (1), on pouvait employer l'ex- 
pression pli "litfa « la chair et le sang » pour signifier tout l'homme. 
Un exemple caractéristique est donné dans l'Ecclésiastique (xiv, 18) : 
« Comme la feuille qui monte sur l'arbre verdoyant, dont l'une se 
flétrit tandis que l'autre croit; ainsi des générations de chair et de 
sang (an nua), l'une périt et l'autre mûrit. » C'est l'homme mortel 
opposé au Dieu immortel (2). Homère se sert exactement de la même 
comparaison : « Telle la génération des feuilles, telle celle des hom- 
mes. Le vent fait tomber des feuilles à terre, mais la forêt verdoyante 
en pousse d'autres et la saison du printemps reparait ; ainsi la géné- 
ration des hommes : l'une pousse, l'autre périt. » (//. vi, 14.6-149.) Et 
ailleurs Apollon compare à la vie des feuilles la vie fugitive des mor- 
tels (//. xxi, 4-63-4-64). On voit par là que « les générations de chair et 
de sang » mentionnées par le Siracide sont les mêmes que les géné- 
rations des hommes du poète grec. La chair et le sang, c'est le com- 
posé humain, l'homme. Ainsi s'éclairent les passages du Nouveau 
Testament où sont juxtaposés la chair et le sang. Par exemple quand 
Notre-Seigneur répond à saint Piere : « Tu es heureux, Simon fils de 
Jonas, car ce n'est pas la chair et le sang qui te l'a révélé, mais mon 
père qui est dans les cieux » (Mail, xvi, 17), on retrouve facilement 
le prototype hébraïque delà phrase : ntimN TjS~nSa vh ot\ itoa-i:>(3). 
« La chair et le sang », c'est l'homme opposé à Dieu. Quand saint Jean 
parle de ceux qui sont nés « non pas du sang, ni de la volonté de la 
ebair, ni de la volonté de l'homme, mais de Dieu » (Joh. i, 13), le 
sang et la chair auraient suffi à faire comprendre qu'il s'agissait de 
l'homme par opposition à Dieu. La saveur hébraïque de cette expres- 
sion est d'autant plus sensible que l'évangéliste recourt au pluriel 
ctlpi-m pour signifier le sang, ce qui est conforme à l'usage de D^çn 
au lieu de DT (4-). Saint Paul, le disciple de Gamaliel, n'ignore pas 

(1) Voir surtout Gen. ix, 4 : 5; Lev. ira, 11; Deut. xit, 23. 

(2) Dans le Talraud, le terme courant pour désigner l'homme mortel est précisément 

(3) Nous citons l'excellente traduction du N. T. en hébreu par Franz Delitzsch. 

(4) En assyrien on emploie le pluriel dâmé pour « le sang ». 
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(JUi Ml nissi pioche de l'homme que son propre corps. Loin d'être 
un obstacle au mariage, ce lien de parenté en est souvent la con- 
dition. C'est ainsi que Jacob éponsera les filles de Laban, après 
que celui-ci lui aura dit : << Vraiment tu es mon os et ma chair » 
(Gen. xxix, 14). L'origine du mariage est même étroitement associée 
à cette expression. Quand le premier homme s'éveille du sommeil 
mystérieux durant loquel fut créée la première femme, il s'écrie : 
« Ce! te fois, c'est l'os de mes os et la chair de ma chair, on l'appellera 
femme (rraftt) parce qu'elle a été prise de l'homme [VI») ; c'est pour- 
quoi l'homme laissera son père et sa mère et adhérera à sa femme et 
ils deviendront une seule chair » (Gen. il, 23-24). Si la chair et le 
sang, comme nous l'avons vu, désignent l'homme tout entier, les os 
et la chair constituent le corps. Ainsi lorsque Satan désire frapper 
Job de la plante des pieds au sommet de la tète, il dit à Iahvé : 
« Étends donc ta main et frappe son os et sa chair » (Job, n, 5), c'est- 
à-dire : « frappe-le dans son corps ». 

Nous avons pu, sans sortir du domaine matériel, étudier les nuances 
du mot "lipa. Plus général que "iNur-«la chair » proprement dite, il 
s'adjoint le mot DT « le sang », siège du principe de vie, pour dési- 
gner le composé humain, ou bien il suit le mot oxy « l'os », pour 
représenter le corps. L'emploi de "INU? pour la parenté utérine ou de 
li&M DXy pour les liens de famille et de tribu ne constitue pas une 
métaphore proprement dite. Par contre, nous entrons dans les signi- 
fications métaphoriques, lorsque nous recourons à oxy « l'os » pour 
exprimer l'essence d'une chose et sa nature intime, par exemple dans 
la formule courante di\i oxy « l'os du jour » pour signifier « le 
propre jour » ou dans la comparaison d^dot Dxya « comme l'os du 
ciel » pour signifier « comme le ciel lui-même » (Ex. xxiv, 10). L'os 
est, dans le corps, la partie cachée, par opposition à "ifoa qui en est 
la partie visible. Quand on dit "nipaS içxy njjSjr « mon os a adhéré à 
ma chair » (Ps. eu, 6), on veut montrer que les os deviennent visibles 
à travers la chair : c'est l'effet de la douleur qui dessèche le corps. 
Métaphorique également l'iusage du mot o~ « le sang » dans l'expres- 
sion oiaay on « le sang des raisins » (Gen. xux, 11) ou asy-on « le 
sang du raisin » (Deut. xxxn, 14; Sir. xxxix, 26) pour signifier le 
jus de la treille, le vin. 

En assyrien, le corps se disait zumru, la chair ëiru ou ëêru (= "îxty), 
l'os ismu (dans esenséri pour esem-séri « os du dos », épine dorsale), 



lu coups en général; 
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DU féminin esimtti (1), au pluriel ismdte (cf. oxy, rVioxy). 11 semble 
gne zumru s'oppose à ëéru exactement comme ni» a à "mur. Ainsi, 
(Uns l'épopée de Gilgamès (tabl. IX, col. n, 14), l'homme-scorpion, 
apercevant Gilgamès, crie à sa femme : sa illikannaëi ëir ildfU 
tùmurSu « celui qui vient vers nous, son corps est de la chair des 
dieux »'. L'idéogramme courant de zumru est celui qui primitive- 
ment représente maëku « la peau ». En sumérien, maëku et zumru 
avaient la même valeur kuë; l'idéogramme kuë est expliqué suc- 
cessivement par zumru et maëku dans les vocabulaires bilingues (2). 
Il nous semble évident que le terme zumru, exactement comme 
lii'a (par opposition à nxy), désignait la partie visible du corps. 

Plus tard le sens de « peau » fut réservé à maëku, celui de « corps » 
k zumru. Le même phénomène s'est produit en hébreu, où le mot 
litfa qui fut d'abord employé pour « la peau », comme en fait foi 

l'arabe « peau », fut ensuite appliqué au corps et à la chair, 
tandis que le mot *Viy était réservé à la peau. Le mot ëiru « la chair » 
avait son idéogramme spécial, qui était usité comme déterminatif 
devant les noms de parties du corps (3). De même que l'hébreu "Wttr 
on employait parfois siru « la chair » dans le sens de la parenté la 
plus proche, mais principalement en parlant des enfants. Ainsi dans 
une prière on trouve usur ëériia « garde ma chair », parallèle à 
kinni pir'iia « affermis ma progéniture (4) ». Que ëéru signifie bien, 
dans ce cas, la descendance directe, c'est ce que prouve l'usage de 
Sêfëu « sa chair » entre bitu sit libbi « la maison, celle qui sort du 
cœur » c'est-à-dire « la famille en ligne directe », et dâmuëu « son 
sang » dans le sens de « ses enfants (5) ». Ce mot ddmu « sang » est 
donné ailleurs comme synonyme de mâru « enfant (6) ». Nous ne 
nous étonnons pas de cette figure qui consiste à prendre la cause pour 
l'effet, « le sang » pour l'entant dont il est sorti. L'apostrophe « mon 
sang » pour « mon fils » nous est devenue familière. Les Hébreux 
n'ont pas l'air d'avoir donné ce sens au mot Q1. Ajoutons que parmi 
les synonymes du mot mâru se trouve le mot serru (qui est le terme 
propre pour désigner le petit enfant) et que ëerru est un syno- 

(1) Cf. 38.130, rev. n, 10 (dans Cunciform lexts..., m, pl. 13) et Unc.n.vd, Babyloiiische 
llricfe, n° 89, U. 18-19. 

(2) CI". Uklitzscii, Sunieriches Glossar, p. 129. 
Idéogramme uzu : cf. Delitzscu, ibid., pp. 55 et 275. 

(t) VU. 34, m, 47. 

(5) Cf. les dictionnaires au mot séru. 

(d) Cf. Deutzbcd, Assyr. Ilandwôrterbuch, p. 390. 
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nymo do biHru (1). Peut-être faut-il voir dans ce bUru une survi- 
vance de la racine à laquelle appartient ifoi. Le sens primitif aurait 
disparu pour céder la place au sens dérivé « enfant ». 

Nous avons vu que la métaphore proprement dite ne commençait, 
en hébreu, que dans l'usage de dïv « l'os » pour signifier l'essence 
d'une chose, la chose elle-même, ou dans la belle image qui con- 
sidère le vin comme le sang, di, de la grappe de raisins. Les Akka- 
diens n'ont pas attribué la signification d' « essence intime » à ismu, 
isimtu, pas plus qu'à l'idéogramme gir-pad-du (var. gir-pad-da) 
dont on ignore la valeur sémitique, mais qui est généralement usité 
pour représenter les os. Par contre, il existe un mot ramdnu, raménu, 
ramnu, que l'on place devant les pronoms suffixes pour signifier 
« moi-même, toi-même, etc.. ». On n'a pu encore lui trouver une 
étymologie satisfaisante, car il est propre à l'akkadien. Or, il repré- 
sentait primitivement une partie de la structure corporelle. Il figure, 
en effet, après dâtnu « sang » et avant pagru « corps », Salamtu 
« cadavre » dans un vocabulaire babylonien du Louvre (2). D'autre 
part, son idéogramme, avec la valeur ni, correspond en même temps 
à puluhlu « éclat terrifiant, majesté », emûqu « puissance », zumru 
« corps » (3). Il semble que cette juxtaposition des termes abstraits 
« majesté » et « puissance » avec ramânu et zumru postule pour ces 
derniers un sens analogue à celui de « personne, personnalité ». On 
comprend que zumru « le corps » ait pu avoir ce sens, puisqu'on 
le rencontre pour l'hébreu "ràa {Lev. xm, 18). Enfin, ramânu figure, 
dans des présages tirés de l'enfantement, à la suite de Uru « chair » 
et avec une signification analogue : duppa sa ramânihi « la tablette 
de son ramânu » vient immédiatement après duppa sa Hri « la 
tablette de la chair (k) ». Je me demande si le sens primitif de ramânu 
n'était pas l'ossature et s'il ne dérive pas de la racine nia (d'où l'hé- 
breu ail « os » et l'araméen hidm). La première syllabe serait tombée 
après l'allongement de la racine par la terminaison ânu. On rejoin- 
drait ainsi l'araméen « os » dans le sens de l'hébreu ovy pour 
exprimer l'essence d'une chose et surtout la tournure niais « ses os » 
pour rendre le pronom réfléchi « soi-même ». Nous aurions dans 
ramâniSu l'exact équivalent de maïa. Quant à dt « sang » employé 

(1) Delitzsch, op. cit., p. 190. 

(2) AO. 3930, revers, 11. 10-11 (Revue d' Assyriologie, vi, 1909, p. 132). 

(3) D. T. 40, rev. col. n, 25 ss. (Cuneiform texts..., XI, pl. 31). 

(4) Cuneiform texts..., XXVIII, pl. 1, 11. 15-16. 
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métaphoriquement pour peindre le jus du raisin, le vin, nous savons 
que les Akkadiens ont donné un sens similaire au mot ddmu. Il faut 
remarquer que pour eux la vigne était l'arbre de vie, comme en fait 
fui l'idéogramme geStin « arbre de vie » (1). Pour désigner le vin, en 
assyrien karânu, on recourait au même idéogramme geitin, ou bien 
on disait kas-gestin, c'est-à-dire « la boisson fermentée » (kaS = 
sikaru, 13V, af/spa, sicera) de la vigne. Or, cet idéogramme composé 
était usité, avec la seule valeur phonétique kurun (d'où l'akkadien 
kurunnu « vin mélangé de sésame »), pour représenter successive- 
ment les mots kurunnu, Sikaru, sfbu (diminutif de sabii « vin capi- 
teux », N3b), karânu et ddmu (2). Il est évident que dâmu « le 
sang » est ici l'équivalent du jus de la vigne sous ses divers aspects. 
Dans une autre liste, l'idéogramme de « pot » est envisagé, par 
métonymie (le contenant pour le contenu), comme susceptible de 
la valeur phonétique kurun. On lui donne alors comme valeurs 
correspondantes en akkadien : tâbu « bon » par excellence, le bon 
vin (uTiari de Cant. vu, 10), ddmu « le sang », kurunnu, Sikaru, 
karânu (3). Ici encore dâmu est le sang de la grappe, le vin. 

Si le vin est le sang de la vigne, le sang pourrra être assimilé au 
vin, d'autant plus facilement qu'on insistait sur la couleur rouge 
commune à l'un et à l'autre. Ainsi, dans Prov. xxm, 31 : « Ne regarde 
pas le vin comme il rougeoie ! » C'est à bon escient que l'auteur se 
Sert du verbe Disrv « il se fait rouge, il montre sa rougeur », car le 
mot o'in « rouge » est spécifiquement l'épithète du sang (Is. lxiii, 2). 
La magnifique prosopopée qui ouvre le chap. lxiii d'Isaïe nous 
montre le vengeur qui revient d'Édom, c'est-à-dire de la rouge (tfttj) 
en vêtements rouges. Et le prophète l'interpelle : 

Pourquoi y a-t-il du rouge sur ton habit 

Et tes vêtements sont-ils comme d'un qui foule dans le pressoir? 

L'image se poursuit dans la réponse du vengeur. 11 a foulé les 
peuples dans le pressoir et le sang a éclaboussé ses vêtements. 
Le sang des peuples remplace le jus de la grappe, exactement comme 
le jus de la vigne était comparé au sang de l'homme. 11 faut relire 

(1) L'idéogramme geslin est composé de gei (= isu yy « arbre ») et de tin = baldtu 

« vie »). C'est le même que gis'-ti « arbre de vie » dont nous avons parlé jadis : cf. 
« L'nrbre de vie et l'arbre de vérité » dans RB., 1907, p. 272 s. L'ancienne forme du 
ligne Un (= balâtu « vie ») est nettement une feuille de vigne. 

(4) Dans 81-4-28, recto, 11. 32-33 (Meissnkb, Seltene assyr. Idéogramme, 3508-3512). 

(8) l'rugmcnt 93058, recto, II, 11. 5-9 (Cuneiform texts.,., XII, pl. 21). 
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ces passages pour comprendre combien le style métaphorique était 
dans le goût des poètes bibliques et avec quelle suite logique ils gar- 
daient partout à la métaphore sa signilication traditionnelle. Remar- 
quons que la couleur rouge, qui a servi de base à l'assimilation du 
vin au sang et du sang au vin, permettait aux Akkadiens de donner 
au sang vermeil le nom d'adamalu (racine mu). 

Parallèlement à l'emploi du sang pour peindre le jus de la vigne, 
nous allons rencontrer l'image de la graisse appliquée aux végétaux. 

Les deux sens se compénètrent dans la racine |ttn, en arabe j*~5, « être 
gras » (1). Le mot }UR représentera la graisse des victimes ; mais 
l'olivier dira : « Laisserai-je ma graisse fôtfà) avec laquelle (2) on 
honore Dieu et les hommes pour aller me balancer au-dessus des 
arbres? » (Jud. ix, 9). De même aSn « la graisse », spécifiquement 
celle qui recouvre les entrailles, servira à désigner ce qu'il y a de 
gras dans le froment, à savoir la farine (3). Contentons-nous de citer 
le cantique de Moïse (Deut. xxxn, 13-1 4) où le mot aSn apparaît avec 
son sens propre et son sens figuré. Il s'agit de Dieu amenant Israël 
dans la terre promise : « Il l'a fait monter sur les hauteurs du pays 
pour qu'il mange les fruits du champ, et il lui a fait sucer le miel qui 
sort de la roche et l'huile qui sort du caillou de rocher, le beurre des 
vaches et le lait des brebis, avec la graisse (nSn) des agneaux et des 
béUers fils de Rasan, et des boucs, avec la graisse (nbn) des reins du 
froment, et tu bois le sang du raisin, le vin! » C'est le génie hébraï- 
que dans son plein. La racine aSn fournit d'abord le liquide gras par 
excellence le lait nbn, puis c'est la graisse daus son sens propre 
finalement cette graisse, spécifiée comme « graisse des reins », qualifie 
la partie grasse du froment. Et le poète, poussé par les métaphores, 
met en parallélisme avec la graisse du froment le sang du raisin. 
Cette image du sang le porte à choisir de préférence le mot "ion pour 
exprimer le vin, parce que l'hébreu a fusionné en une seule la racine 
« bouillonner » (d'où « vin », inn) et la racine « être 

rouge ». Nous avons vu plus haut le rôle joué par l'idée de rouge 
dans la comparaison entre le vin et le sang. 

Ce passage du cantique de Moïse nous permet de passer au troisième 

(1) Voir, dans les dictionnaires, les divers sens du verbe ^HH et de l'adjectif qui lui 
correspond. 

(2) Lire 13 et non 12 (cf. Lagrange, in /oc). 

(3) Cf. Ps. lxxxi, 17; cxlvh, 14. 
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bfnne qui signifie la graisse, à savoir \avi. Ici \QXt est pris dans sou 
IBM lo plus fréquent « l'huile ». Mais, au verset suivant, le poêle va 
jouer sur le mot et rendre à la racine sou sens étymologique « être 
gras ». Il s'écrie : « Et Iesurun (1) est devenu gras (]ÛjtfM) et il a tré- 
rti Qé : tu es devenu gras (?3CU?), épais, repu! Et il a rejeté Dieu son 
tuteur et il a méprisé le rocher de son salut! » Observez que l'huile, 
coulait du caillou de rocher (ny) et que le peuple devenu gras 
[XOé) méprise le rocher -piï de son salut. C'est toujours la logique 
hébraïque dans l'usage de la métaphore. Que le sens de \cw fût pri- 
inilivcment « la graisse » et que la signification « huile » n'en soit 
qu'une dérivation métaphorique, un coup d'œil sur le sens propre de 
l i racine tqw en hébreu, en arabe et en araméen, suffit à en faire la 
preuve. Sans parler des expressions DOQW nnunp « un banquet de 
graisses » (h. xxv, 6) pour dire « un banquet plantureux » ou 
tÛVhia ]ip, littéralement « une corne fils de graisse » pour dire « un 
sommet gras et fertile » (Is. v, 1), qu'il nous suffise de citer le Ps. 
(j|X, 24 : « Mes genoux ont chancelé par suite du jeûne et ma chair a 
renié la graisse (2). » 

En akkadien, le mot samnu revêtait exactement les mêmes sens que 
l'hébreu VOV. On trouve des traces du sens primitif dans Saman nûni 
«« graisse de poisson », saman Sahî « graisse de cochon (3) ». Son 
Idéogramme NI, avec la valeur sumérienne ta, signifiait « la graisse », 
comme on le voit par son emploi dans les composés ia-subur « graisse 
de cochon » (4), ia-nun et ia-nun-na « beurre » (ftimétu — nNon), ia- 
t\b = Saman arhi « graisse de bœuf sauvage » (5). Mais, exactement 
comme en hébreu, Samnu signifie plus souvent la graisse de l'olive 
ou d'une plante oléagineuse, c'est-à-dire l'huile. Les scribes con- 
naissaient bien cette métaphore. Quand ils veulent préciser le sens 
«l lmile pour samnu, ils ont soin de recourir à l'idéogramme composé 
m aii (G), qui voulait dire saman isi « graisse de l'arbre ». C est 

(I) Nom d'Israël. 

Le verbe WT)3 est employé dans son sens propre, qui apparaît surtout au pt'rt et nu 
1,11 ni. 

| i I lui. ma, KOrpertheile..., p. 8, n. 2. 

I >> Ur. 5342 et Mkissner, Seltene assyr. Idéogramme, 3671. Pour la lecture subur (var. 
tiibur) du V idéogramme, cf. Thubeau-Dancw, Lettres et contrats..., p. 56 et Dslitzsc.ii, 
tlttmi ■ Olossar, p. 287. En akkadien, le terme propre pour la graisse de cochon est nd/ju. 
Of. K. 4813, 11. 48-46 [Cuneiform texts..., xvii, pl. 39). 

Q Tantôt le» deux signes sont séparés, tantôt ils sont fondus en un seul; mais le signe 
obtenu avait l'inconvénient de se confondre avec un autre de valeur toute différente. 
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l'inverse de la locution hébraïque laurixy « arbres d'huile » pour 
signifier le bois d'olivier (/ Reg. vi, 32). 

Cet usage du mot « graisse » en parlant du corps animal ou du 
corps végétal va nous permettre de fixer le sens d'une racine akka- 
dienne qui semble avoir défié les interprétations. Il existe un verbe 
elêbu qui s'emploie pour marquer la beauté, la force, la croissance 
des arbres (t). Il ne faut pas le confondre avec le verbe elêpu « lier » 
d'où a été tiré le mot ulâpu « lien » (2). La racine à! elêbu a donné 
naissance à un terme ilibu qui signifie l'un des produits du dattier (3). 
A côté d'ilibu on trouve plus fréquemment la forme lîbu, lue géné- 
ralement lîpu, ce qui a détourné de la véritable étymologie. Ce 
mot lîbu a pour sens exact « la graisse de mouton », comme en fait 
foi l'idéogramme ordinaire ia-udu, c'est-à-dire Saman immeri. Nous 
sommes en présence des faits suivants : le substantif ilibu, lîbu, pour 
exprimer « la graisse » du mouton et « le fruit » du dattier, par exten- 
sion « le rejeton » de l'homme, le verbe elêbu se disant couramment 
de la croissance des arbres. Or, dans une inscription de Nabuchodo- 
nosor II, nous trouvons la phrase : li-fai-u-a i-na $ar-ru-ti li-te-el- 
li-bu, c'est-à-dire : « que mes rejetons croissent en royauté ! » (4). La 
relation entre le mot libu (dérivé d'ilibu) et le verbe elêbu est ici 
nettement marquée. Nous proposons donc de rattacher l'un et l'autre 
à la racine aSn « être gras » et de voir, dans lîbu comme dans elêbu, 
d'abord le sens propre « être ou devenir gras » en parlant de l'ani- 
mal, puis le sens métaphorique en parlant des plantes. Ainsi nous 
retrouvons le même processus que nous avons suivi dans l'étude des 
mots abn et }au? (Samnu). Ajoutons que lîbu est un synonyme de 
tuhdu « abondance, profusion » (5). Ce mot tuhdu est quelquefois 

L'ancienne écriture distinguait parfaitement les éléments ici (signe NI) et gis : cf. Tuu- 
iikau-Dangin, Recherches sur l'origine de l'écriture cunéiforme, n" 324 et 415. 

(1) Jlr. 9137 et 14240 (cf. 7565). Deutzsch, Assyr. Ilandwiirlerbuch, p. 60. 

(2) Cf. Tuuheau-Dancin, Revue d'assyriologie, xi, 1914, p. 86 s. 

(3) Schorr précise trop quand il donne a ilibu le sens de « rameau » (Altbabyl. Rechts- 
urkunden, pp. 190 et 192). Il s'agit bien plutôt du fruit. Comparer le sens métaphorique 
li-bu-u-a « mes rejetons » dans les inscriptions néo-babyloniennes (Langdon, Neubabyl. 
KOnigsinschriften, p. 94, 56; p. 140, col. x, 17; p. 176, 38). L'écriture li-i-bu-u-a [ibid., 
p. 120, 54) montre qu'il s'agit bien du même mot libu. 

(4) Lanodon, op. laud., p. 190, n° 23, n, 5-6. Naturellement nous lisons partout libu et 
non lipu. Langdon donne au même signe bu la valeur pu dans lipûa et la valeur bu dans 
litellibû. 

(5) Lire tahddu, tufydu, etc.. au lieu de dahâdu, duhdv, etc.. dans les dictionnaires 
(cf. ZiMMEnN, Zeitschr. der deulsch. morgenland. Wissenschafl, lyhi, 1904, p. 952). 
Synonymie de tuhdu (lire ainsi au lieu de lildu dans Deutzsch, Assyr. Handicbrterbuch, 
p. 376) et de lîbu dans Meissner, Heltene assyr. Idéogramme, n' 3702. 
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exprimé par l'idéogramme ia-udu « graisse de mouton » ou ga-ia 
« graisse du lait ». Il nous semble évident que tahâdu avait comme 
Bons primitif celui d' « être gras » et tuhdu celui de « graisse ». Il 
est inutile d'insister sur le passage de ce sens à celui d'abondance 
(surtout en parlant des mets, de la table, des sacrifices, de la pluie). 
Les expressions yiNn abn « la graisse de la terre » pour signifier les 
meilleures productions du pays (Gen. xlv, 8), □'oaur nnrça « un 
banquet de graisses » pour signifier un repas plantureux (/s. xxv, 6), 
la formule ]atth "|un rwfi « et il sera gras et onctueux » en parlant de 
l'aliment produit par la terre (Is. xxx, 23), l'image yiM~OttFH)3 
« tous les gras du pays » pour stigmatiser les riches, ceux qui s'en- 
graissent de la sueur du peuple (Ps. xxit, 30), autant de jalons sur 
le chemin qui mène de l'idée de graisse à celle d'abondance, d'opu- 
lence, de fertilité. 

Les termes courants pour signifier la peau sont en hébreu, 
masku en akkadien. On trouve cependant, dans ces deux langues, 

l'équivalent de l'arabe JJa. « la peau, le cuir » : iSa sous la forme 

nSa « ma peau » (Job, xvi, 15), giladu « la peau » dans deux pas- 
sages cités par Ilolma (1). Nous avons noté déjà que l'idéogramme 
lui, qui représente la peau, avait, à côté de sa valeur courante 
masku, celle de zumru « le corps ». Le mot lira « chair » et « corps » 
s'appliquait primitivement, comme nous l'avons également signalé, 
à la partie visible du corps humain, c'est-à-dire à la peau : l'arabe 
jLi signifie avant tout « la peau ». L'araméen possède à côté de ntSj 
(= -tSa) et de sniDa (en syriaque = -vsi) un troisième mot Nnbu? pour 
exprimer la peau. C'est de ce dernier que provient }nbur « la table ». 
On devait manger primitivement sur une peau étendue par terre. 
Il est possible que le mot Tjoa « rideau », spécialement rideau du 
tabernacle, soit simplement la forme hébraïque de maSak, état cons- 
truit de l'akkadien masku « peau ». On remarquera que, dans 
l'expression ^osn nais, les mots nais et -joa sont synonymes. Le 
kQeond est une explication du premier. Inutile d'insister sur les nom- 
inaux idéogrammes composés dans lesquels masku détermine les 
récipients ou objets en cuir. C'est que, en akkadien comme en 
hébreu, le môme mot signifiait la peau ou le cuir. 11 existe très 
DOU d'exemples de l'emploi métaphorique du mot « peau » en hébreu 
Ot eu akkadien. Quand Job s'écrie : « Et je m'échappe avec la peau 



(ij Hërpertheile..., p. 3. 
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de mes dénis » (xix, 20), il emploie le mot y,y dans son sens propre. 
La peau de mes dents, c'est-à-dire rien du tout, un peu comme dans 
le langage trivial : « tu auras la peau! » Les dents sont une des rares 
parties du corps qui ne soit pas recouverte de peau. Quand Job 
s'écrie : « Et derrière ma peau dont ce corps est entouré et de ma 
chair je verrai Dieu, lui que je verrai, moi, et que mes yeux, non 
ceux d'un autre, apercevront » (xix, 26-27), il considère sa peau 
comme un rideau (comparer le sens proposé ci-dessus pour Sjpb); 
malgré ce rideau, il pourra voir Dieu. 

Avant de terminer ce chapitre sur le corps en général, nous devons 
nous arrêter au mot BSj, en akkadien napistu; car ce qui rend un 
corps vivant, c'est la tirs: ou la napistu, c'est-à-dire l'àme. De même 
que l'àme vient du mut animas ou anima « souffle, esprit », en grec 
âvep-oç « vent, souffle », la racine commune aux langues sémitiques 
nafas ou nafas a le sens de « souffle » ou de « respiration », C'est 
par la respiration que le corps vivant atteste sa vitalité. Mourir, c'est 
cesser de respirer. Vivre, c'est posséder le souffle que Dieu insuffle 
dans les narines du premier homme. L'hébreu W23 est employé dans 
le sens de « souffle » du vivant, soit qu'il s'agisse de la respiratiou 
de l'homme, soit qu'il s'agisse de l'exhalaison de la plante, son par- 
fum. Mais c'est plus souvent le mot nn qui est usité dans ces diverses 
significations. En akkadien, le mot nipsu, distinct de napistu, est 
usité, comme C23, pour le souffle et pour l'odeur (1). Il est possible 
que tf9d représente à la fois nipsu et napistu. En tout cas, la signifi- 
cation ordinaire de ursa et de napistu, c'est l'àme, souffle vital et 
principe de vie. 

Or, il est incontestable que, en akkadien, par une métonymie toute 
naturelle, le mot napistu a désigné l'organe par excellence d'où sort 
le souffle vital, le canal de la respiration, à savoir la gorge, et plus 
spécialement la partie visible de la gorge, le cou. Dans les textes 
magiques ou médicaux qui énumèrent les parties du corps atteintes 
par les esprits mauvais ou par les maladies, la napistu s'intercale 
volontiers entre la tête et la poitrine, tantôt avant, tantôt après le 
mot kisddu qui désigne le cou proprement dit (2). L'expression napista 
purrà signifie « trancher la gorge ». On connaît, d'ailleurs, des bijoux 
de pierre ou d'or qui étaient portés sur la napistu, c'est-à-dire sur 
la gorge (3). Ce sens matériel donné au mot ?iapistu ne se retrouve- 

(1) Cf. Jensen, Mylhen und Epen, p. 517 s. 

(2) Voir les textes recueillis par Holma (Kôrperteile..., p. 41). 

(3) Ibid. 
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r&it-il pas dans le mot u?S3? Je crois qu'on peut l'établir d'une façon 
apodictique. Pour commencer par les textes qui ont offert le plus 
<!<• difficultés aux commentateurs, que représente dswsj Sçno ou NÙrn 
□u>S3 à'Ezech. xxiv, 21 et 25? Il est clair que bnnn, synonyme de 
nçd « ce qu'on porte » (de nu?3 « porter ») doit se rattacher à l'arabe 
J^=. « porter ». Les deux expressions signifient tout simplement « ce 
<|u'on porte sur la gorge », c'est-à-dire les bijoux (1). C'est l'équivalent 
de l'akkadien hurdsu Sa pdni napiâti « l'or qui est devant la gorge » 
ou kunukku napisli « le sceau de la gorge », c'est-à-dire le cylindre 
qu'on portait au cou. Quand Jonas s'écrie ti?s:"ty D'Ç vjissn (h, 6), 
il ne veut pas dire « les eaux m'ont entouré jusqu'à m'ôter la vie » 
(Segojul, etc.), mais « les eaux m'ont environné jusqu'à la gorge », 
comme nous disons : avoir de l'eau jusqu'au cou. Quand les Israélites 
se plaignent de la manne, on ne comprend pas bien pourquoi ils 
diraient : « notre àme est sèche », mais on conçoit que cette nourri- 
ture fade et desséchée leur fasse dire n©2^ qatfâj « notre gorge est 
sèche » (Num. xi, 6). Qu'on lise dans cet esprit le v. 8 d'As, xxix : 
« Et ce sera comme l'affamé qui rêve et voilà qu'il mange, mais il 
s'éveille et sa m'fés est vide, et comme l'assoiffé qui rêve et voilà qu'il 
boit, mais voici qu'il est altéré et sa néfés est resserrée », il est évident 
qu'il s'agit du famélique ou de l'assoiffé qui se réveille le gosier vide 
et la gorge sèche (2). Il est possible que, lorsque le psalmiste dit à 
Dieu : itf&J tjS hnidï (Ps. lxiii, 2), il veuille dire simplement : « Ma 
gorge est assoiffée de toi! » Noter que, dans la suite du verset, il 
parle du désert assoiffé, sans eaux. 

Nous laissons aux lexicographes le soin de multiplier les exemples. 
Ceux que nous avons cités prouvent l'intérêt que présente la confron- 
tation de l'akkadien et de l'hébreu, même pour des mots dont le sens 
paraissait définitivement fixé. 

H. — LA TÉTE. 

Parmi les nombreux mots akkadiens qui correspondent à l'idéo- 
gramme sag « la tète » les trois premiers sont rêsu, gautjadu et 

(1) Inutile de forger pour SnnO un mot sumérien (dérivé de mah-gal) qui n'existerait 
gQ'en hébreu (Van Hoonackeii, Zeitschrift fiir Assyriologie, xxvui, p. 334). 

(2) Nous rattachons npplti? de la fin du verset à la racine plu? « être étroit », d'oii lit 
mcii pw « la rue » : cf. l'assyrien sûqu « être étroit », d'où sùqu la rue et tugaqu « la 
rutile », par opposition à rébilu « la place », oui équivaut a àtT] (de am « être vaste »). 
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muhhu (1). Il est facile d'y reconnaître les termes hébreux rcto « la 
tfttfl », npïp « le crâne », rra « moelle » ou « cervelle ». De bonne 
heure, les Babyloniens et les Assyriens confondirent les sens de rêsu 
cl de qaqqadu pour faire de ces deux mots de véritables synonymes 
avec le sens général de « tête ». Mais la distinction primitive reparaît 
dans l'usage ordinaire de l'idéogramme isolé sag pour rêsu et de 
l'idéogramme composé sag-du pour qaqqadu (2). De même, ce n'est 
que par extension cpie muhhu était représenté par l'idéogramme sag. 
Son idéogramme spécifique était ugu qui représente la tête surmontée 
d'un petit couvercle (3). L'akkadien muhhu signifiait, en effet, le 
crâne. On avait pris le contenant pour le contenu, le crâne pour le 
cerveau. Quant au sens primitif de qaqqadu « le sommet de la tête », 
si évident en hébreu Tpip TÏ1 San *]3a « de la plante du pied au som- 
met de la tête » (4), on peut le retrouver dans l'expression fréquente 
salmât qaqqadi « [les gens] noirs de tête » pour signifier les humains. 
Ce ne sont ni les nègres, ni les êtres obscurs (par opposition aux corps 
lumineux), mais simplement les hommes dont le sommet de la tête 
est noir à cause des cheveux (5). En hébreu comme en akkadien, la 
confusion tendait à s'établir entre mtr\ et IfPjp. Ainsi, dans la bénédic- 
tion de Jacob, le mot ipnp figure comme un synonyme de wx'n à 
cause du parallélisme (Gen. xux., 26), exactement comme dans la 
bénédiction de Moïse (Deut. xxxiu, 16). On a, par ailleurs, x6»l au 
lieu de ipip dans l'expression ttoOrWI SaT^ 1 )? 1 ? d'/s. i, 6. Un autre 
mot qui pouvait devenir synonyme de vtti était rdabâ qui, comme 
"ïpip, signifie le crâne. L'expression DnSaSaS (Num. i, 2, 18 etc.) cor- 
respond à wnïS « par tête » de Jud. v, 30. En akkadien, l'équivalent 
de nSaSa était gulgullu, au plur. gulgullê. et gulgullâti (6). C'était le 
crâne proprement dit, tandis que Tj»j3 [qaqqadu) représentait plutôt 
le sommet de la tête. Nous pouvons établir ainsi les significations 
parallèles de l'hébreu et de l'akkadien dans le plus ancien état de 

(1) Vocabulaire cité par Delitzsch, Sumer. Glossar, p. 230. 

(2) Le signe du dans l'idéogramme sag-du n'est pas un déterminatif phonétique : cf. 
Delitzscii, ibid., p. 230 s. 

(3) Comparer la forme archaïque de cet idéogramme (Tiiureau-Dancin, Recherches.., 
n' 270) avec celui de tète (ibid., n* 191). 

(4) Comparer [ultu] qaqqadi-ia adi sépû-ia « de ma tête à mes pieds » dans une lettre 
d'el-Amarna (Knudtzon, n° 295, 9-10). 

(5) Cf. l'expression nyi» Tplp « crâne de la chevelure » pour exprimer le sommet de la 
tête dans Ps. lxvhi, 22. 

(8) Cf. les nombreux passages cités par Holma (KOrperteile..., p. 11). 
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la langue : rêéu « la tète »; Iplp, qaqqadu « le sommet de la 
tète »; nSaSa, gulgullu « le crâne »; rvb, muhlxu « lo cerveau ». C'est 
de ces termes que nous allons étudier les sens métaphoriques. 

Nous ne pouvons insister sur les expressions où vitn et réiu gardant 
leur sens propre, par exemple cm'n «toa « élever la tête », en akka- 
dien nasû résa, ou encore Bljn « tenir la tête haute », en akka- 
dien hiqqû rêsa. Ce sont des images dans lesquelles le mot garde sa 
valeur primitive. L'émotion ou le sentiment correspondant à l'attitude 
décrite n'est attribué à la personne qu'en vertu d'un raisonnement. 
L'expression akkadienne, kullu réSa « tenir la tête droite », pour 
signifier « soutenir » dans le sens d' « aider » (1) ou de « servir de 
cautionnement » (2) est empruntée à l'action de soutenir la tête d'un 
malade. Après avoir déclaré qu'elle est malade d'amour, la bien- 
aimée du Cantique demande que sa tête soit soutenue par la main 
gauche du bien-aimé (Cant.'n, 5-6). Le muktl rêi limutlim « qui tient 
droite la tète du mal » est celui qui soutient le mal. par opposition à 
mukil rês damiqtim « qui tient droite la tète du bien ». Remarquons 
que ce sens de kullu (pi'el de Vu) est encore apparent dans l'emploi 
du verbe hébreu S=S= (pilpel de Vd) pour signifier « tenir droit, sou- 
tenir », empêcher de chanceler (dans Ps. lv, 23; cxn, 5). 

On commence à s'écarter du sens propre lorsque le mot « tête » 
est employé dans le sens d' « individu » par opposition à la masse, 
exactement comme dans les formules « par tête » ou « une tète de 
bétail ». C'est bien ainsi qu'il faut entendre 1|a ttMfiS « par tête 
d'homme » dans le cantique de Débora (Jud. v, 30) et onSaSaS « sui- 
vant leurs crânes », c'est-à-dire « par tête », dans Num. i, 2, 18, 
20, 22. En partant de cette signification, les Akkadiens finirent par 
donner à rêsu « tête » le sens d' « esclave » (3), car on comptait les 
esclaves par tète exactement comme le bétail. C'est ainsi que dans la 
phrase atàr ana rêH « je suis devenu rêsu », le mot rêsu est expliqué 
par ardu « esclave » (h), ldéographiquement on écrivit d'abord sag- 
nita « tète d'esclave mâle » et sag-geme « tète d'esclave femelle » 
(akkadien amtu = hdn) ou encore sag-geme-nila « tètes d'csclav. s 
mâles et femelles » (pour signifier les domestiques) ; finalement l'idéo- 
gramme sag représenta, à lui seul, amêlu « homme », abdu « servi- 

(1) Cr. Ungnad, Babylonische Briefe, p. 378. 

(2) Schorr, Altbabylonische Rechtsurkunden, p. 379. On trouve muktl qai/qadi avec le 
sens de muktl rêsi (cf. Muss-Arnolt, p. 924). 

(3) Cf. ToiiczTNEn, Allbabyl. Tempelrechnungen, p. 129. 

(4) Muss-Abnolt, Bandwdrterbuch, p. 985. 
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leur ■ , milu « esclave », exactement comme le mot résu avait acquis 
ces différents sens (1). 

La tète couronne le corps humain. Il était tout naturel de la pren- 
dre comme image de ce qui est haut, de ce qui domine ou qui s'élève. 
Les montagnes et les collines dressent leur tète au-dessus de la nature 
environnante. Ne nous étonnons donc pas si la partie la plus haute 
des monts est appelée la tête. Quand les eaux du déluge commen- 
cent à décroître, ce qui apparaît d'abord, ce sont « les tètes des 
montagnes » : o"nnn 'jtftn Wi2 (Gen. vm, 5). Pour marquer la pré- 
dominance de la montagne où s'élève le temple, Isaïe la décrit se 
dressant « à la tête des montagnes » annn Bffths (Is. n, 2). Le som- 
met d'une montagne s'appelle nnn xttfy (Ex. xix, 20), d'une colline 
nyaa.1 Vf?) (Ex. xvu, 9), d'un refuge Vijnpn vvft (Jud. vi, 2G), du 
Cnrmcl Soi3n (/ Reg. xvm, 42). Et la montagne elle-même 
devient la tête qui surplombe la vallée; c'est ainsi que Samarie est 
la couronne qui se trouve « sur la tète de la vallée grasse » dans 
Is. xxviu, 1, 4. Assurbanipal mentionne une montagne « qui est la 
tète du pays de Koumourda » (2). C'est exactement la même image. 
En akkadien, nous verrons que c'est plutôt le mot « doigt » ubànu, 
qui sera usité pour indiquer le sommet d'une montagne. Mais nous 
trouvons réii à nahli (Sn:i t'Nl) « tête et ravin » à la suite de sadî it 
hurri « montagne et ani'ractuosité » (3), pour signifier la cime de la 
montagne par opposition au creux du ravin. Une série de dieux a 
pour habitation « les montagnes hautes, les têtes élevées », sadê elûti 
rîêàn elâti (k). Ici encore réiu (VÛth] exprime bien le pic montagneux. 
D'ailleurs, quand on voudra montrer jusqu'à quelle hauteur on élève 
un édifice, on dira qu'on élève « sa tète » comme celle d'une mon- 
tagne kima sadt (5). 

C'est surtout lorsqu'il s'agit d'un monument que le mot de « tête » 

(1) Pour les expressions sag-nita, sag-geme, sag-geme-nita, cf. Delitzscii, Sum. Glossar, 
pp. 101 el 232. Equivalences île revu avec abdu et ardu dans Muss-Arnoi-t, op. cit., 
p. 985. 

(2) Cylindre B, ni, 59-60. Le mot Tii signifie, dans ce passage, non pas am Anfange 
(Stheck, p. 103), mais bien le point culminant. Le promontoire à l'embouchure du Nahr- 
el-kelb est appelé, par Salnunasar H, la montagne « qui est la tôle de la mer » : III, R, 
V, n- 6, 22. 

(3) Tablette m de la série surpu, 11. 61-62. 

(4) Même série, tabl. vm, 22. La montagne qui surplombe l'Euphrale est « la tête » du 
fleuve : Scueii., Annales de Tukulti-Ninip h, rev. 1. 

(5) Dans les inscriptions néo-babyloniennes : cf. La.ncdon, Neubabyl. Konigsinschriflen, 
p. 62-63, m, 23 s.; p. 138-139, ix, 27-28. llammourabi élève la tête du mur de Sippar 
« comme une grande montagne » (Kmc, JJammurabi, n- 57, r, 11, 11-14). 



LA n 11 



était usité pour en désigner le faite. On («W» ; ' 

le fondement, en akkadien M* dont la forma duelle déf, <>« 

E ucoup Tplus usitée, indique suffisamment que le tût! ésign i 

d'Zrd « ^fondement » il l'homme. Nous verrons plus loin que 
ïàlvmolo-ie (1) et l'usage courant donnent bien ce sens au mot iSdu 
mSyX* m. On couronnait l'édifice par la tète. Quand le» 
habitants de la terre de Sennaar veulent bâtit la tour qui perpé- 
? ^ra leur mémoire, ils demandent que « sa tête soit dans les cteux >, 
u^X^ [Gen!*!, /♦)• C'est dans les mêmes termes que s expnme 
Mardouk quand il demande à Nabopolassar de reconstruire la tour 
T££â Babel (ziggurat Bdbili) et qu'il lui enjoint « de fixer son 
Lndement dans la poitrine des enfers et de faire rivahser sa tète avec 
K^SJL irai Mgatle ana Sursudamrési-la — 

i (2 ). A propos de la même tour, Nabuchodonosor H dira qU d 
a n la main ï à élever sa tête pour la faire rivaliser avec les emux .> 
JTidlto ïéMa iamdmi ana sidaaanim (3). Le sens prumt,f de 
! tè t » est encore transparent dans le récit de la 
palais de Nabuchodonosor IL La phrase hMt (abnu) ^"^jj 
EL se traduira par * j'ai ceint sa tête d'une couronne de lapi 
lazuli >» (h). Le mot rare kililu est bien l'araméen >M=, 1 arabe I 
mZ couronne, diadème ... L'ancien hébreu tfg a du posséder ce 
sens et nous pouvons le retrouver dans l'expression rmsn de 
SE xt%. L'hémistiche ^ ¥* *\*fl**£Z VZ 

tivii eum toto ornatu (Peters, etc.), maxs « et 
couronne splendide » : comparer les expressions rmsn m*? ttxa 
dème magnifique >» (*. xxvm, 5) et n^sn rn« {I*. m % £•) 
« couronne magnifique ,, La logique du langage «"g^^ 
le nassa-e de Nabuchodonosor II que nous venons de citer se retrouve 
dSI^e d'Isa* où « la couronne d'orgueil » (n,s, rjv), ^sym- 
bolise la ville de Samarie est représentée « sur la tête . V) 
qui surplombe la vallée grasse {Is. xxvm, 1, *). Les termes de fonde- 

(1) Étymologiquement (fit.* le même mot que l'arabe ^1 « « 
que 1 hébreu 3 avec le même sens. Par contre, l'hébreu *A est emprunté , 1 assyncn 

ifU étal construit de Oè* Remarquer les adoucissements des chuintantes : 

(2) LANcnoN, op. cil., p- 60-bl, I, 36-39. Remarquer (remplaçant 
rùU pour rési-sa, sitnuni pour sitnum en o £*\^ m l n deNabo- 
nnrmalement isid-sa). Le premier phénomène se ré P" e ^ da „ P s le CO(Uî de 
polassar. La lecture iSid-za pour u»d*> est un archa>s>nc 
llammourabi. 

(3) LANcnoi», op. cit., p. 146-147, B, 8-11. 

(4) Ibid-, p. 118-119, L 46. 



L'EMPLOI MÉTAPHORIQUE. 



mont, toto et couronne, sont tellement naturels, quand on parle d'un 
ûdiflee ou d'une ville, que nous les retrouvons dans toutes les littéra- 
tures. Pour indiquer le cachet nouveau de son apologétique, Lacordaire 
dira : «< au heu de creuser dans les fondements de la pyramide, nous 
avons regardé sa tête et sa couronne „ (1). La joie du psalmiste ne 
peut être complète que si elle est couronnée par le souvenir de Jéru- 
salem. C'est pourquoi il s'écrie : « Si je ne fais pas monter Jérusalem 
sur la tête [VHhrhv) de ma joie »> (Ps. cxxxvn, 6). 

Les Babyloniens et les Assyriens, pour exprimer qu'un monument 
menace ruine, ont recours aux formules suivantes : iqûpd rêid-iu 
« sa téte s'écroulait >. (2), réM-Su iqdudû « sa téte penchait ., (3) 
ilrurà réSârSu « sa tête chancelait (k). >» Dans tous ces cas, et daus bien 
d autres, c'est le duel réSd qui est usité. Holma y voit une forme ana- 
logique sur le duel ikld « fondement >, qui se dit primitivement du 
fondement de l'homme (5). Pognon y verrait plutôt une désignation 
« des deux os dentelés qui forment le sommet du crâne », (6) Nous 
croyons que ce duel rèld, qui est surtout emplové pour le faite d'un 
édifice, désignait avant tout « les deux têtes », c'est-à-dire les deux 
pylônes qui flanquent la porte principale et dominent tout le reste de 
a construction (7). C'est ce qu'on apercevait du plus loin, comme les 
tours de nos cathédrales. Serait-il trop hardi de reconnaître ce duel 
dans 1 énigmatique nwnn de Zach. iv, 7, très bien rendu par 
« pierre du faîte >. de Van Hoonacker (8)? L'expression hébraïque 
serait un décalque de l'akkadien aban rêsd pour désigner la pierre 
qui termine l'édifice. La pierre angulaire n» fe« (Job, xxxvm, 6) ou 
"m î$ ( Jer - LI > 26 ) s'appellera « la tête de l'angle » rus «m*, dans 
PS. cxvhi, 22. La colonne aura tout naturellement sa tête par-dessus 
aquelle on place la couronne, c'est-à-dire le chapiteau. A prendre 
les mots dans leur sens propre on verra « les couronnes qui étaient 
sur la tête des colonnes » dans les onioyn UW«Hw tfvà du temple 
de Salomon (/ lieg. vu, 19). Ces couronnes étaient composées de 

(1) Conférences de Notre-Dame, année 1846, 1» conrér. sur Jésus-Christ 
145, ^ M)"' e " ParUnl ^ 18 mUrai " e dC Niniïe (STRECK> I'. !'• 144- 

(3) Nabonide, en parlant du temple de Sippar (Langdon, op. laud., p. 254-255, L 22) 
(4j Nabonide, en parlant du mérac temple (ibid., p. 262-263 1 17) 

(5) Korperteile..., p. 128, n. i. 

(6) Revue d'assyriologie, a, 1912, p. 127. 

JS£ïï%^ de te,nplcsdans Ko —< *■ »*» m 

JP£2S2t ' Ura " é,é aj ° U,é l0rSqUe ™ n ' dont on STait oublié le sens primi- 
tif, fut considère comme une apposition et non plus comme un complément. 
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fruits comme les grenades ou de fleurs connue les lis. La colonne 
primitive représentant un végétal, comme on le perçoit surtout dans 
les colonnes lotiformes et papyriformes des temples égyptiens, il est 
clair que le mot t^Ni est choisi à dessein, non pas tant pour marquer 
le sommet de la colonne que la tête du végétal, exactement comme on 
disait ton urso « la tète de la cime » (Is. xvn, 6) pour le point le plus 
haut d'un olivier ou n}arç « la tète d'un épi » (Job, xxiv, 24). 

Les mêmes métaphores seront employées quand on parlera des 
objets manufacturés. Si l'on distingue dans un monument la tète et 
le fondement, on distinguera la tête et les pieds d'une chaise, d'une 
lable, d'un lit. Ici la plastique venait au secours du langage. On 
aimait à animer le mobilier en l'ornant d'une tète à son chevet et en 
le. faisant reposer sur des pieds d'animaux. Un trône assyrien a son 
siège garni de deux tètes de bélier et repose sur des pattes de lion (1). 
Dn autre avait ses barres supérieures terminées en forme de têtes de 
taureau et ses pieds étaient les sabots du même animal (2). Un tré- 
pied de bronze du musée du Louvre présente quatre tètes de béliers 
à son cercle supérieur, trois masques aux angles du triangle qui 
soutient les trois pieds sous la partie médiane; les pieds sont des 
sabots de bœuf (3). Le trône d'Assour-nasir-apal portait également 
des tètes de béliers à l'avant de ses traverses (k). D'après ces faits il 
semble logique de lire Sair u?n'i « tête de veau » (G irpsTsy-zt [as^/wv) au 
lieu de bw u?ni « tète ronde » dans la description de la partie supé- 
rieure du trône de Salomon (/ Reg. x, 19). Le lit avait naturellement 
sa tète et ses pieds. On disait en akkadien : ina rêi erti û Upili erti 
« à la tète du lit et au pied du lit » (5). En hébreu, nous trouvons 
noian WN'vSy « sur la tête du lit » (Gen. xlvh, 31). La tête d'une 
échelle est mentionnée clans le songe de Jacob (Gcn. xxviu, 12). 

A plus forte raison donnera-t-on le nom de « tète » à la partie 
renflée qui surmonte certaines armes ou certains sceptres. Ici encore, 
la plastique favorisait la tendance naturelle du langage. Un simple 
regard sur les armes qui symbolisent les dieux dans les reliefs des 

(1) Reproduit dans Meissner, Plaslik, fig. 193, p. 113 (Der allé Orient, iv, 1915, 3-4). 

(2) Guide des antiquités assyriennes et babyloniennes du lirilish Muséum, 2' édition, 
p. 107, n« 239 (= n° 22.491). 

(3> Description de Longpérier (dans PorriEn, Les antiquités assyriennes, p. 133, n° 153). 
Ileprodiiction dans le même ouvrage, pl. 31. Cf. Perrot et Chipiez, Histoire de l'art, II, p. 732. 

(4) L'une de ces tètes (en bronze) est reproduite dans Meissner, Plaslik, p. 113, lig. 192. 
Description du trône dans Perrot et Chipiez, op. cit., II, p. 724. 

(5) Muss-Arnolt, Handwbrlerbuch, p. 984. Le mot. s'épitu est un dérivé de s'épu n pied « 
|TM le sens abstrait « la région au pied de » : cf. l'opposition entre rés'u « téte » ou 
n'iéti « sommet » et sépitu dans Thureau-Dangin, VI W campagne de Saigon, p. 4fi, n. 1. 
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koildourrous (pierres-limites) fait comprendre avec quelle prédilec- 
iton Im Babyloniens donnaient la forme d'une tète d'animal à l'extré- 
mité contondante de leurs massues (1). Les unes ont une tête de 
vautour, les autres une tête de lion, d'autres une double tête de 
dragon, etc.. (2). N'oublions pas que la masse d'armes était à l'ori- 
gine l'insigne du commandement et qu'elle a servi de type aux pre- 
miers sceptres royaux (3). Ne nous étonnons donc pas si Esther touche 
« la tète du sceptre » (îa'Tiçn via'i) du roi Assuérus (Esth. v, 2). Les 
poignards et les haches avaient aussi leur tête. Parmi les présents du 
roi du Mitanni Tousratta au pharaon Aménophis III figure un poi- 
gnard dont « la tète » (ré-su), c'est-à-dire le pommeau, est en pierre 
précieuse (k). L'idéogramme gis-sag-bal a pour valeur akkadienne 
qaqqad pilaqqi « tète de hache » (5). On en arrivera à donner le nom 
de « tête » à l'extrémité renflée de certaines parties du corps : nous 
trouverons des expressions comme rés libbi « tète du cœur », rêi 
kabilti « tête du foie », qaqqad ubâni « tête du doigt ». 

Jusqu'ici nous avons examiné l'image de tête éveillant l'idée de ce 
qui est au sommet. C'est la hauteur qui était envisagée dans les 
diverses expressions que nous avons analysées. La tête de l'homme 
était le terme de comparaison tout naturel. Mais nous avons vu que 
la tête des animaux intervenait, grâce à la plastique, pour représenter 
le sommet de certains meubles ou de certaines armes. Or, le propre 
de la tète des animaux n'est pas d'être le couronnement du corps, 
mais simplement sa partie antérieure, ce qui est en avant. Un nou- 
veau sens métaphorique sera attribué au mot « tète » , en tant que ce 
mot marquera ce qui précède une série d'unités composant un véri- 
table corps. L'origine de cette image apparaît dans /s. ix, 13, où le 
prophète déclare que « lahvé coupera d'Israël la tête et la queue, la 
palme et le jonc, en un même jour ». La tête, c'est-à-dire ceux qui 
marchent en avant, ceux qui dirigent le peuple; la queue, c'est-à- 
dire ceux qui suivent, ceux qui sont à la remorque des autres. Le 
parallélisme absolu entre Drnaab « devant eux » et DtfK*© « à leur 
tête » dans Mich. n, 13, l'emploi de ©«Sa « à la tète » pour signifier 
« en avant » du peuple ou de la réunion (Deul. xx, 9; I Reg. xxi, 9; 
1 Sam. ix, 22), l'expression stéréotypée BWhn ]n% « le prêtre de la 

(1) Pour les koudourrous découverts à Suse, voir l'excellente description de M. de Mor- 
gan dans les Mémoires, i, p. 165 ss. 

(2) Voir Hwrb, A new boundary stone..., p. 78 ss. 

(3) Cf. Heuzry, Les origines orientales de l'art, p. 190 ss. 

(4) Knudtzok, el-Amarna Tafeln, n° 22, i, 34; n, 17 ; in, 9. 

(5) Dei.itzsch, Sum. Glossar, p. 63. 
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tête » par opposition à m«ta tfb , Le prêtre da deuxième rang » 
((1 lleg. xxv, 18), autant d'indices de I» «gnifleation primitive « qui 
se trouve en avant », c'est-à-dire « le premier ... 

Par une association d'idées toute naturelle le mot WNi employé 
comme substantif ou épithète signifiera donc « le premier, le chef », 
exactement comme le mot « chef » [caput), après avoir désigné la 
tète, a désigné celui qui marche en tète. La transition entre lidee 
,1e « tète » et celle de « primauté » est visible daus Job, xxix, 25 : 
« je m'asseyais en tèle et je siégeais comme un roi dans la troupe. » 
On voit le roi porté sur son trône à la tète de son armée. Le chef est 
celui qui est en avant, il est « la tête » du corps qui le suit. En akka- 
dien, l'idéogramme sag, qui représente réiu « la tête », pourra 
représenter à lui seul les mots aiaredu « premier » et maliru « anté- 
rieur », avec leurs synonymes (1). A l'expression tfrtÇ « à la tète » 
dans le sens d' « avant » les autres, correspond ina rêti dans la phrase 
ina M là uhizu-m « lorsqu'il l'eut placé en tête »» (2). Toute une 
catégorie de fonctionnaires sera désignée par l'idéogramme sag ou* 
par le mot réiu avec le déterminatif amêlu « homme » devant 1 idéo- 
gramme ou le mot. Ce sont « les chefs » de tel ou tel service. 
Celui des équipages s'appellera rii narkabdte (naaHOTI «foty Le r01 
sera « la tète » par excellence. Assurbanipal atfecle de prendre le 
titre de rêsu après celui de iangu « prêtre » et il y accole l'épithète 
de mulninnâ « suppliant » qui, dans les autres contextes, est appli- 
quée à des mots comme rêdà « commandant », ré'ù « pasteur » (3). 
Les eunuques qui marchent en tête des cortèges royaux immédiate- 
ment à la suite du roi ou qui sont autour de sa personne porteront le 
titre de sût rêsi « ceux de la tête » (4) ; au singulier Sa rêh « celui de 
la tête », d'où les Araméens ont tiré le nom de *0*0 et les Hébreux 
celui de d'hd « eunuque ». Le tho a*\ de // Reg. xvm, 17 et de Jer. 
xxxix, 3, 13, le vonD an de Dan. i, 3, ont leur prototype dans 
(amélu) rab sa rêi « le grand de la tête » c'est-à-dire le premier des 
eunuques (5). Un texte sur lequel Jensen a attiré l'attention (G) con- 

(1) Outre les listes d'idéogrammes de Brûnnow et de Meissner, voir les vocabulaires iné- 
dltfl cités dans Delitzsch, Sum. Glossar. pp. 230 et 232. . 

(2) Lettre du roi de Uabylonc Bournabourias à Aménophis IV (Knudtzon, el-Amarna, 

''(3) Voir Stbeck, Assurbanipal, PP . 64-65, 11. 94-95; 200-201, iv, 4; 300-301, 6, etc.. el 
Mi -.s-Arnolt, s. v. mutninnn (p. 624). ^ 

('.) Lire sût rési le nom qu'on lisait faussement sud-saqé. 

[:,) Voir Muss-Arnolt, s. v. sa-ris (p. 1120). 

0) ZeUtchrifl filr Assyiïologie, xnv, 1910, p. 109, n. 1. 
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firme h la fois la lecture et le sens de Sût rêSi « ceux de la tète » pour 
désigner « les eunuques » : kîma Sû-ul ri~e-êi la a-li-di ni-il-ka 
li-lxil « comme des eunuques qui n'engendrent pas, que ton liquide 
séminal se dessèche! » (1). On remarquera que même le mot qaq- 
r/adu (1)911?), dont nous avons constaté la synonymie avec réëu, aura 
quelquefois le sens de « chef » après le déterminatif amê.lu « homme ». 
On le trouve dans cette acception à l'époque des Sargonides (2). 

On comprend de la sorte comment les Hébreux ont pu donner au 
mot xôsh le sens de « chef », c'est-à-dire celui qui marche en tête. Les 
anciens de Galaad diront à Jephté : UfioS n«fli « et tu seras notre 
tète » (Jud. xi, 8). 11 s'agit de les conduire au combat contre les 
Ammonites. Jephté répond : &H*h apb nViN « je serai votre tête » 
(Jud. xi, 9). Dans Os. a, 2, les royaumes de Juda et d'Israël sont 
entrevus comme se réunissant en un seul corps, sous un seul chef : 
« Les fils de Juda et les fils d'Israël s'uniront ensemble et se don- 
neront une même tête (mu wni). » Ceux qui gouvernent le peuple 

avec Moïse sont les ay 1BTO1 « tètes du peuple » (Num. xxv, 4; 
Deut. xxxiii, 5). Le peuple est partagé d'après les tribus. Chaque 
tribu aura sa tête. Moïse et Salomon réuniront les rmann « têtes 
des tribus » (Num. xxx, 2; I Reg. vin, 1); David sera « la tète » (wn'i) 
des tribus d'Israël (/ Sam. xv, 17). La tribu se divise en familles cju'on 
appelle ntaHTva « maisons paternelles » ou simplement TÎOM. Elles 
ont aussi leurs chefs qui sont « les têtes de familles » rvuNnTCi MMO 
ou niïM 'urto (Ex. vi, lk, 25, etc.). Le père désignait le fils qui 
deviendrait « la tête » de la famille et ce n'était pas forcément le 
premier-né (/ Chr. xxvi, 10). De l'idée de préséance on arrivait à 
celle de prédominance. Le chef n'était plus seulement celui qui mar- 
chait en tète, mais celui qui exerçait l'autorité. Pour dire qu'une 
ville était la « capitale » d'un pays on disait qu'elle en était la tête. 
Le livre de Josué mentionne que « jadis Ilasor était la tète de tous 
ces royaumes » (Jos. xi, 10). Isaïe joue sur ce sens du mot « tête » 
appliqué tantôt à un personnage, tantôt à une ville : « Car la tête 
d'Aram c'est Damas, et la tête de Damas c'est Resin..., et la tête 
d'Éphraïm c'est Samarie, et la tète de Samarie c'est le (ils de Rema- 
liahou » (Jj, vu, 8-9). Enfin la tète marquera l'excellence non seu- 

(1) Texte K. 2453, m, 14 (Cuneiform lexls..., mu, pl. 10). Le mot libal vient du verbe 
abâlu « être sec », d'où nâbalu « terre sèche ». Nous considérons sût rési comme un 
pluriel {sût est le plur. de s'a); âlidi est pour dlidc (au lieu i'àlidùti). 

(2) Ki-auber, Assyr. Beamtentum, p. 41. 
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, (MII( „,l parmi les personnes, les tribun, le. rites, Biais encore parmi 
nanimfs. Quand Nabonid, pari. do. temple, de Baby- 
H ï' l"/et É-zi-da, il déclare qil' » il » tolroWI ^ eux la 
de St* qui est bon ., c'est-à-dire les memjure» jhose*: 
, , mimm d damgd uttrib kirib-iun (1). Dans Cant. ,v, » Wd* 

,, s têtes des aromates » désigne les meilleurs parfums. RïéchW 
&«SmU « ï> tê,e de tout pnrfum » («vu, 22). Les parfums 
|C , P h,s exquis sont *ft c'est-à-dire ceux qui figurent en tete 

i antres à cause de leur excellence ou de leur prix (Ex. xxx, 16). 
M tut no 2 î que, pour signifier ce qu'il y a de meilleur, 1 usage 
D gue akkadie'nne et hébraïque recourt le plus souven à un 
SôrWé à! riiu ou de ** Eti akkadien ce sera r^/t, plurxel de 
|'ab«trait réitu, en hébreu flittq abstrait dérive de tfift. 

Nous avons insisté sur le sens de «tf, et de ré!u dans Ae S ex P= ns 
ûu i cherchent à peindre ce qui est en avant, ce qui est le premier 
nous a semblé qu'on n'avait pas suffisamment reconnu les deux 
,"1 qui, partant du mot « tête », aboutissaient aux 
I somme » et de « premier ». C'est cette seconde unification 
,, u i " nous éclairer sur les nouvelles acceptions des mots et 

" Ï abord ce qui est en avant dans l'espace, la première chose qu'on 
«J^nslpprocbant d'un endroit ou d'un 
lion de sa huitième campagne, Sargon mentionne a ville à Usqaia 
grande forteresse, tète de frontière (rêi misri) du pays d Ourar- 
l ! m Le koudourrou, c'est-à-dire la pierre-limite qui signal le 
mtd une propriété foncière, pourra porter le nom de * eglt << t e 
damp » (3) Nous avons signalé « la tête » itfhfc plus souvent «ta 
„v tZ » riiâ pour le sommet d'un édifice par opposition à tîda 
fondement ' mat nous trouvons le même mot riiu avec le sens 

:; rX p^op^ à •** « ie derrière i d T!'7 res r 

, ? a»a« » fk\ On remarquera que les trois mots dési- 

iZJ^AttR ***** 

, Reg vi, 34). Dans tous ces cas la tète est le point où comment, „ 
LKre, le champ, le monument. C'est dans ce sens que 1 hébtéU 

, ...Hcrlptlon archaïsante, «, 21 (Lmwdou, op. ci^ p. 262-263, 21). 

M MMiM vji'' ~tt£*?miSm« «i R P' 39S ' 

(il) IIinke, A new boundary slone, p. 197 et p. Jua, 
" [Jj sargon. annales de la salle x.v, 1. 78 et Cylindre, L 60. 
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ploiera î\yt ttW'i « tête de route ». Dans Ezech. xxi, 24, on place le 

poteau indicateur (1) ÏTW XBVfa « à la tête de la route », c'est-à-dire à 
son point de départ. Quand le prophète compare Jérusalem à la pros- 
tituée il lui reproche de s'étahlir STJT _ Ss Sftnà « à la tôte de toute 
route » [Ezech. xvi, 25, 31); c'est hien l'entrée du chemin comme on 
le voit par l'histoire de Thamar (Gcn. xxxvm, 14 ss.). La Sagesse crie 
« à la tète des [rues] bruyantes » (Prov. i, 21), c'est-à-dire, d'après 
le parallélisme avec « aux haies des portes », à l'endroit où com- 
mencent les rues qui mènent dans la ville. Les faibles et les morts 
gisent n'U'',n-S3 titftt « à la tète de toutes les rues » (Is. li, 20; 
Thren. n, 19), c'est-à-dire aux carrefours d'où rayonnent les rues. Les 
rivières, ces « chemins qui marchent et qui portent où l'on veut 
aller » (Pascal), auront leur tête qui sera le point où elles commen- 
cent de couler. Hammourabi construit un mur élevé à la tète (in réi) 
du canal « Hammourabi opulence des gens » (2). Le fleuve qui 
sort de l'Éden pour arroser le jardin se divise ensuite et devient 
« quatre têtes » : D'tfin njranijb ïTWj (Gen. u, 10). La tête désigne 
l'endroit d'où part chaque nouveau fleuve. En akkadien, on précisait 
le point précis d'où jaillit la source par la formule réi éni « tête 
de la source », car énu (^y)-dont nous verrons l'identité avec ênu 
« œil », représentait l'eau déjà en train de couler. L'expression a 
survécu dans l'arabe ra's-et-'ain. Le mot « tête » finissait donc par 
signifier l'origine. Or, en arabe, ra's-cl-mdl « tète de l'avoir, de la 
fortune » représente la somme initiale, le capital (de capat). C'est 
l'exact équivalent de l'akkadien réi namkuri « tête de la possession, 
de la propriété » écrit tantôt syllabiquemeut, tantôt idéographique- 
ment sag-nig-ga (3). L'hébreu u/ni exprime la somme initiale dans 
Lev. v, 24, où le délinquant doit restituer « la tête » c'est-à-dire 
la somme volée, et y ajouter un cinquième. En akkadien la somme 
que touche le serviteur ou la servante à titre d'avance sur ses 
gages s'appelle réi /cixri « tôte du salaire » (4). On en vint à 
donner à utni le sens de « somme » ou de « total » comme dans 
l'expression uni K&H « lever la tôle » pour signifier « faire la somme, 

(1) Le mot *fl « main » nous semble être employé dans ce passage avec le sens de la 
main qui indique la direction de la route. 

(2) Inscription relatant la percée de ce canal (actuellement au Louvre), l. 52 ss. Kwc, 
letters and inscriptions, n° 95. 

(3) Alternance entre rês namkuri et sag-nig-ga dans Uncnau, Babylon. Briefe, n' 259, 
25, 31. Cf. Torczyner, AUbabyl. Tempelrechmmgen, p. 18. 

(4) Scuorr, AUbabyl. Rechtsurkunden. n" 143, 12; 152, 10. 
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dénombrer ». A l'époque néo»ï>abyl< «un- on réserva de préférence 

le sons de « capital » ou « somme principale » Ml tùùi qaqqàdu HPIR) 
• vnonyme de rêiu. L'expression complète était q'aqqaâ kaipi « la tète 
de l'argent ». Elle figure dans le code de Ilammoun.l.i lOUï la forme 
ga-ga-ad kaspim (verso, i, 22) « le capital de l'argent » (I). L'hébreu 
pus!.- biblique conserva à tftf le sens de « capital ». La « tôle » est 
donc la somme principale, le nombre important. Une troupe sera 
répartie en plusieurs « têtes », c'est-à-dire en de grosses umles. 
Gédéon partage ses trois cents hommes en trois têtes de chacune 
,, nt unités (Jud. vu, 16, 20). Abimélec, Saill, les Philistins sont 
lidèles à cette coutume de diviser les combattants en « trois tètes^» 
Uud. ix, 44; / Sam. xi, 11; xm, 17). C'est, croyons-nous, l'idée de 
, somme >» dérivée de celle de « capital », qui a permis au mot urtn 
,| ( . représenter un groupe considérable, alors que nous l'avons vu 
précédemment exprimer l'unité ou l'individu. 

Eu partant de la notion de ce qui est en avant nous sommes 
arrivés insensiblement à l'idée de ce qui précède dans le temps. Déjà 
le « capital » ou la somme initiale confinait à cette idée. L akkadien 
rêïu et l'hébreu ïho seront usités pour indiquer le début. Il ne s'agira 
plus du commencement dans l'espace, mais du commencement dans 
La durée. C'est dans ce sens que l'hiéroglyphe de la tête est employé, 
en égyptien, pour marquer le moment où commencent le jour, la 
décade le mois, l'année (2). Les Sémites ont développé ce thème 
avec tout le luxe possible. Ici encore l'akkadien et l'hébreu marchent 
Côte à côte. Le début de la nuit s'appellera « la tête des vedles » 
rfnotfH 0M1 (Thren. II, 19) et, comme la nuit est divisée en trois 
veilles, le temps qui ouvre la seconde s'appellera nfemp njblftn tfm 
» la tète de la veille médiane » (Jud. vu, 19). Les Babyloniens 
appelleront réi mûii « tête de la nuit » le moment où la nuit com- 
mence (3) et réi ûmi ftfWJ tfnH) le début du jour (4). Parlant aux 
Hébreux des néoménies, lahvé désigne ces fêtes sous le nom de 
p^tthn uàn « les têtes de vos mois »> ou plutôt « vos têtes de mois « 
(Num x, 1*0; xxvm, 11). Dès les temps les plus anciens, les Bitylo 
nions emploient réi arhi « tôte du mois » pour en indiquer le prejniM 
|our (5). Les Assyriens diront qagqad (ilu) iddiii ia arln « la tête de 

! ! 0( ■Wt'« P élé mis en relief par Manier dans Orientalistische LiUratur-Zeitung, 1911. 

BOL 14S ss. 
(>] Kuci.er, Sternkunde..., I, p. 276. 

(4) Jknsen, Mythen und Epen, p. 48-49, t 17. 

(5) BonoiUt, AUbabyl. Rechtsurkunden. n» 49, 7. 
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I i ii téoie du mois » pour signifier le moment précis où il com- 

Ucnoo (1). Le premier mois de l'année est «< la tête des mois » wni 
CPtthn (Ex. xn, 2). Le premier jour de l'an est « la tête de l'année » 
ftatfn Wtci (Ezech. xl, 1). La fête que les Juifs continuent de célébrer 
sous ce nom a son prototype dans le rcS salti « tète de l'année » des 
Assyriens et des Babyloniens, jour où l'on célébrait la fête zagmuku, 
c'est-à-dire le nouvel an (2). Dès le temps de Hammourabi on disait 
istu réé Salti « depuis la tête de l'année » jusqu'à tel mois (3). Le 
mot rêèu signifia alors n'importe quel commencement dans le temps : 
rêi bêlûti « commencement de la domination », n's sarrûti « com- 
mencement de la royauté » (temps qui s'écoule entre l'avènement du 
roi et la première année officielle qui sera le premier palû). Sans 
complément, vhS et rêZu représentèrent la date la plus reculée dans 
le passé. A l'hébreu <tfM*IB « dès l'origine, jadis » (/s. xl, 21 ; xli, 
26, etc.), correspond ultu rési « depuis le commencement » des textes 
akkadiens (4). La formule *|to"~W1 VM'lQ « du commencement à la fin » 
(Eccl. m, 11) a pour pendant ultu rêi adi kîli qui donne exactement 
le même sens (5). De même que Ufafta signifiait « à la tête » d'une col- 
lectivité, on put employer ur>ha « à la tète » d'une série de jours, 
pour indiquer le premier jour ou la première fois. C'est ainsi que 
ttbna se traduira « pour la première fois » dans / Chron. xvi, 7. En 
akkadien sattu rfà « l'aunée de la tête » sera celle qui ouvre les fastes 
royaux (6). La cause ou le principe précédant l'eifet ou la conséquence, 
le mot rêsu put exprimer la raison d'une chose. Ainsi la phrase réi-su 
sa ana pàn sarri là allika ibassi « la raison pour Laquelle je ne suis 
pas allé devant le roi est : (7) ». On s'étonne que tj'Kvrtôtt « la tête de 
ta parole », dans Ps. exix, 160, soit interprété die Samme deines 

(1) Joims, A.isyr. dee.dx and documents, n' 53, reclo 3; n" 57, recto 5; n. 105, recto 5. 
Cf. Jensen, op. laud., p. 396. 

(2) Le mol zag-muk, d'où est venu zagmuku était interprété rcs satli (Meissneh, Sel- 
Une assyr. Idéogramme, of 4fi3'i). L'ancienne forme était zag-mu (Gudéa, Statue E, ni, 
5, etc...). 

(3) Code, rev. xxm, 10. 

(4) Par exemple Assurbanlpal, cylindre de Rassam, in, 5. 

(5) Cuneiform texts..., xxu, pl. 29, a' 155, 16-17. Voir la tablette néo-babylonienne 
publiée par nous dans Revue d'Assyriologie, vin, 1911, p. 44, 1. 23. 

(6j Cbronique babylonienne, iv, 34. 

(7) Dans une lettre de l'époque d'Assurbanipal : cf. Klauber, Assyr. Beamlenlum, p. 75. 
Figulla conteste cette interprétation {Der Briefwechsel Bclibni's, p. 10). Mais le passage 
qu'il oppose (ibid., p. 22, n° 6, L 5), pour réclamer le sens de « dès le commencement o, 
est totalement différent. Nous n'avons plus rês-su sa, mais ultu res'-su « depuis son com- 
mencement ». 
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Wcrtes dans le dictionnaire de ll.-srnius Ituhl. L^oppOlittoû avec 
pW) du 2» hémist. suggère le sens d'prlglttO OU d« principe : « Le 
principe de ta parole est la vérité et tout jugémenl de la Justice est 
L,» toujours ». De même, dans Ps. CXXXrx, 17, l0> » t6t68 d« 
peùfiéés de Dieu sont les principes qui les inspirent. U SflgGSSe 0X1* 
ivant que Dieu ait créé « la tête des poussières du monde » 0Kl 

- nHnSV (Prov. vin, 26), c'est-à-dire avant le premier des élé nls 

nui composent le monde. . 

Le besoin de préciser, qui est un des facteurs les plus importants 
de l'évolution du langage, enleva peu à peu aux mots en el rëiU un 
certain nombre de significations métaphoriques pour les réserver atjï 
dérivés de ces mots. En hébreu, on recourut à flrfin « ÇU1 OSt à 10 
tête » pour dire « le premier » et on en tira l'adverbe nattO « ontf. 
rieurement, autrefois ». En akkadien ce fut le mot rèslà [déwé d« 
rêStu fém. de rêsu) qui prit le sens de « premier » dans le temps ou 
on dignité. Au mot T\WVO « commencement, prémice » correspondit 
rêStu fplur rîsêti) « sommet, premier, meilleur, prémice ». Ces 
dérivations de tf*j et de résu font disparaître l'image primdive, exac- 
tement comme les mots chef, chapiteau, capital, capitale n éveillent 
plus l'idée de « tête » capul. 

A cause de la svnonymie entre rêsu « tète » et qaqqadu « sommet 
de la tète », qui avait fini par s'établir en akkadien, nous avons eu 
l'occasion de signaler quelques emplois métaphoriques de qaqqadu. EU 
hébreu Tpip, dont le sens propre est le même que celui de qaqqtutu, 
était tout désigné pour signifier une éminence, une élévation. Où 0 
rencontre avec cette signification dans l'hébreu post-lnbl.qu,. NOUS 
;iV ons vu que qaqqadu avait le sens de «« capital ». Le cràm- propre- 
ment dit nWaura le sens de « capitation ». C'est une conséquence 
du sens distribué qu'il revêtait dans BTbtoh « suivant leurs têtes » (1). 
Si un sommet a la forme d'un crâne on l'appellera de ce nom. G est 
ainsi que le Calvaire, simplement appelé *p«vfo* par saint Luc es 
déskûé par les trois autres évangélistes sous sa forme Topo** < ■>< 
.Stetl donne comme le nom hébraïque. C'est en réalité I araméen 
correspondant à l'hébreu nWjl. Un récipient qu, 1^ 
la forme d'un crâne sera, en akkadien, gulgullu, plur. guîgullâtx (2). 

frt Voir ce que nous avons dit ci-dessus sur le sens distribué «le et de rM$. 

Vlll- campagne de Sargon, p. 61, n. 10. C'est dans a me .«■» 

K itllrnré ^'l'expression gulgullâlim là umalli «je n'ai pas rempl. de crâne* 
'ÏwiÏSKSS le tre babylonienne (Houù, Korpcrleile..., p. .2). UDgnau 
S t^lÏSSSltt contre cette interpréta.ion (ffltf. Briefe, P . 205, , 
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L'arabe djumdjumçh « crâne » et « coupe » est en faveur de cette 
appellation. L"idée de « hauteur » ou plus exactement de « ce qui est 
au-dessus » s'est attachée, en akkadien, au mot muhhu dont nous 
pvoiis vu le sens de « crâne » alors i|ue l'hébreu gardait à rrb le sens 
primitif de « moelle, cerveau ». L'idéogramme spécifique de muhhu, 
à savoir le signe ugu, était devenu un équivalent de la préposition 
eli (by) « sur ». Le mot muhhu formait avec les prépositions ana « à », 
ina « dans », islu « de », adi «jusque », une série de locutions pré- 
positives ana muhhi et ana muh » sur, au devant, au sujet de, etc.. », 
ina muhhi et ina muh « au-dessus, an sujet de, etc.. », istu muhhi 
« hors de », adi muhhi « jusqu'à » etc.. (i). Dans toutes ces locu- 
tions muhhi prenait la place de la préposition eli, de telle sorte que 
le mot muhhi ou muh devint synonyme à' eli « sur ». Un troisième 
synonyme était sir « sur » dérivé de siru « le dos » que nous étu- 
dierons en son temps. Comme eli et muhhi, il fournit les locutions 
prépositives ana siri, ina sîri, islu siri, etc.. (2). Ce qui permet à 
siru « .le dos » d'avoir le môme sens que muhhu « le crâne », c'est 
que siru représente le dos de l'animal, tandis que muhhu est le crâne 
de l'homme et, par le fait môme, l'un et l'autre représentent la partie 
la plus haute. C'est pourquoi, en parlant d'un vaisseau, on dira 
muhhi-sa « son crâne » pour signifier « son toit » (3), mais on con- 
naîtra aussi l'expression esen-sêri « os du dos, épine dorsale » avec 
le môme sens. Les Uéhrcux diront simplement « le dos » (in'ï, suhru 
dans el-Amarna = sêru) pour marquer le sommet de l'arclie de Noé 
(Gcn. vi, 10). On saisit sur le vif comment les parties du corps dérivent 
leur signification métaphorique tantôt du corps de l'animal, tantôt de 
celui de l'homme. C'est cette distinction qui nous a permis de suivre 
les nombreux sens qui partaient du mot « tôte ». 

Chez certains animaux le point culminant n'est ni la tète, ni le dos, 
mais bien les cornes. Ici encore nous allons avoir une série de signi- 
fications métaphoriques dont l'étude attentive remédiera à la confu- 
sion qui règne dans les dictionnaires. C'est le sens propre du mot 
"pp (akkadien qarnu) qui est usité dans les passages où « la corne » est 
employée pour contenir l'huile des onctions royales (/ Sam. xvi, 1, 
13; / llcg. i, 39). Quand Cilgamès vient de tuer le taureau céleste, il 

(1) Listes dans les dictionnaires. Cf. aussi le glossaire d'Ebcling à Knudtzon, el-Amarna 
Tafcln, p. 1473 s. 

(2) Devant les suffixes il est surtout usité sous la forme siru, l'adlie 8 remplaçant les 
prépositions ana, ina, islu. Mais les anciens textes sont fidèles à la forme ana siri (voir 
par exemple Uncnad, Babyl. Briefe, p. 3G9). 

(3) Déluge, î, 59. 
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, onstate que les cornes peuvent contenir i; kuffu (i ; d'huile et il en 
Lui présent au temple « pour les onctions de son dieu bougal- 
banda » (2). On se servait de la corne comme d'au récipient uni» 
Il ulement pour l'huile, mais aussi pour les parfums el les l'unis. 
I une des lilles de Job s'appellera ^sn « corne du lard * {Jo$, 
m h, ik). La corne du bélier servira de trompette. L'ancienne expros- 
llon Sa^n pp « corne de bélier »> {Jos. vi, 5) devient simplement 

i « le bélier » pour signifier la trompette jubilaire dans Ex. xix, 
18. Le terme consacré par la tradition hébraïque pour cette trompette 
Ml islu? qui est devenu le mot générique pour « trompette ». Maison 
distinguait entre la trompette faite d'une corne de bélier et celle qui 
, i ,11. faite d'une corne de bouquetin, la première servant pour le 
■ i ,uvel an, la seconde pour la fêle des Jubilés (3). Or, le motïs'ut/ 
peut très bien correspondre à l'akkadien sapparu dont le sens est 
précisément « bouquetin » (»• Comme on disait SaV" « le bélier » 
pour la trompette en corne de bélier, on disait « Le bouquetin » 
pour la trompette en corne de bouquetin. Mentionnons, pour mémoire, 
l'emploi insolite de pg pour la dent de l'éléphant dans l'expression 
]\l> ni:ip « cornes d'ivoire » d'Ezccli. xxvu, 15. 

La corne de l'animal devient un double symbole : celui de la hau- 
teur et celui de la force. C'est par suite d'un souci trop grand de 
ramener tous les sens à un sens unique que les dictionnaires se con- 
lenlent de bloquer les passages bibliques où pp est pris au figuré 
Nous la rubrique robur ou potentia (5). Nous avons vu que les formules 
nù rêkt et tftn « tête » sont accompagnés d'un verbe exprimant 
I élévation, dépeignaient les sentiments correspondants à celte atti- 
tude. Chez l'animal la fierté, l'exaltation, l'orgueil seront révélés par 
le môme geste que chez l'homme : porter la tète haute. Les cornes 
qui couronnent sa tête donneront à l'image plus de pittoresque encore. 
I, homme qui redresse son front, parce que son âme exulte ou parce 
qu'il est plein de fierté, sera assimilé à l'animal qui redresse ses 

(I) Un kurru le mot akkadien dérivé du sumérien gur. 11 s'agit du 13, mesure "-'il'" 
iKin KMilement pour les céréales, mais aussi pour l'huile (Ezcch. ihi, 14). 
(ï) Choix de textes..., p. 256-257. 

i i i.lstiuction de R. Jeluida, dans la Mishnah, traité Rôi-hassânâ, cliap. m, r, (édit. 
I Itblg, |>. 94). 

, dlsUnguait alûdu (IWV) le bouquetin domestiqué et sapparu le bouquetin aau- 

timn, l»'"'» Gcm. xlix, 21, la biche échappée (nnStp n)*X) est en connexion avec -VjjOM 
■ qui représente l'akkadien immerê sappari « les petits du bouquetin ». 
I) t hésaurus de Gesenius, p. 1238; Lexicon de Buxtorf, les dictionnaire» modornes. 
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«mes. Ce ne sera pas tant la force que la fierté qui sera le prétexte 
.1- I mage efao*ie Le Ps. LX xv, 5 s. ne laisse pas de doute à^S 

S • " Il r 0161118 = " e P- -solents! et a 

méchants : „ é evez pas la corne! N'élevez pas en haut votre corn 
ne «hte, pas d'impudences le cou raide! /(,,. I, s - ag , de 1 o "ue ]' 
des méchants. L'exaltation du juste sera dépeinte de même f I n 
« Mon cœur a exulté eu lahvé. ma corne a été haute en la lv ? ma' 
bouche s'es d, atée contre mes ennemis, car je me suis ré omC 
ton «dut >. [I S*n. «, 1). C'est le triomphe contre les ennemis a 

f;:;?? b , ouche (v - 3) - »™ 5 * 

«XV, o. 1 suffit de relire le Ps. LXXV en entier pour voir l'opposi- 
tion entre le méchant qui sera abaissé et le juste qui sera élevé Le 
dernier vers « j'abattrai toutes les cornes des méchants et les corne 
du jus te .seront élevées . n'est que l'écho du v. 8 <« il aba s c ' 

lu L rimer" M?" C ° DSéCUtiVe à ** 

quexp me 1 élévation de la corne dans Ps. LXXXIX , 18 : « car tu es 

1 orgueil de leur puissance et par ton bon plaisir s'élève (2 notre 

corne Le vers précédent faisait pressentir ce sens : « en ton nom 

ils se réjouissent tout le jour et en ta justice ils s elèveuU , £ 

divers passages indiquent bien les degrés de l'exaltation morale le 

cœur joyeux la tète haute, la Louche ouverte pour pro^er des 

paroles de triomphe contre les ennemis. Et ainsi deviennent trè" lai 

les passages où hésitent les commentateurs. Dans Ps. cxxx, 16 18 

<< Je vêtirai de salut ses prêtres, et ses fidèles crieront de joie , je 

ÏŒ^"? " David ' je I)ré P are " ai Iine >4 * mon 
oint ,e vêtirai de honte ses ennemis et sur lui fleurira sa couronne ! 

ci encore ce n'est pas la force qui est symbolisée par la coïne Q ni 

a ;Zw îeu' 16 ' co r me ! e , p r vcnt * îoh ^p-VéSè :z 

corne * la maison liSft £ l^t^ZZZ 
milieu d'eux pour qu'ils sachent que je suis Lahvé. !> La maison 
d Israël sera exaltée et elle pourra ouvrir la bouche contre ses S 
saires quels qu'ds soient. Prendre des cornes, c'est acquêt de la 

(1) Le sens de V>n au v. 5 est bien « être insolent » (Thesaur,,, *. r • 
au v. C .'expression 1K*a « avec .e cou , pour signifier « le cou T . ' V ' ); 
xv, 26. F signifier « le cou tendu » comme dans Job. 

(2) Lire min avec le kethib. 

(3) Symbole ordinaire de la joie ou du bonheur. Comparer />< xen 11 .M • tu 
corne comme d'un bullle, je suis humecté d'huilo fr„r-L , . ? î' ' tu élèves ma 
richesse et du bonheur. ' ' fraîChe 1 hu,,e éUot * «J™bole de la 
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gloire : « Eux qui se réjouissent pour rien, qui disent : n'est-ce pas 
par notre force que nous avons pris pour nous deux eornes? » [Am\ 
vi, 13). Le verbe npS"« prendre » pour soi s'oppose a }n: « donner » 
IUS autres. A l'expression « prendre des cornes » s'opposera l'expres- 
-ion « donner >> des cornes, pour signifier donner de la gloire. C'est 
ainsi que, dans Sir. xux, 5, l'hémistiche du début -nnxS D31p mil no 
veut pas dire et dédit potestatem eorum in retrorsum, mais bien « et 
il donna leur gloire à un autre » comme le prouve l'hémistiche paral- 
lèle « et leur gloire à une nation impie étrangère » : cf. G ëSw/.av f'up 
t6 xÉpaç ajxfiiv ÉTépoi;. La corne est devenue presque un synonyme de 
gloire. Quand David humilie l'orgueil de ses ennemis, l'expression 
employée sera la suivante : « et il établit des villes chez les Philistins 
6< jusqu'aujourd'hui il brisa leur corne » (Sir. XLVII, 7). Pour dépein- 
dre sa propre humiliation, Job dira : « J'ai cousu un sac sur ma 
peau (1) et j'ai enfoncé ma corne dans la poussière » (Job, xvi, 15). 

Nous ne contestons pas que le mot « corne » ait eu le sens de 
force ou de puissance et nous verrons plus loin comment on le lui 
a appliqué. Mais il fallait faire une démarcation exacte entre les divers 
passages où ce mot figure. L'emploi de ]ip avec an ou om est sim- 
plement parallèle à celui de avec ces verbes. Et de même que uni 
a fini par signifier le sommet, la cime, nous retrouvons pp avec cette 
signification. « La corne grasse » sur laquelle se trouve la vigne du 
hien-aimé (Is. v, 1) remplace la tête qui surplombe la vallée grasse 
/s. xxviu, 1, 4). « La corne de mon salut », suivie de « ma citadelle 
et mon refuge » ([I Sam. xxti, 3; Ps. xviii, 3), c'est la montagne d'où 
vient le secours (Ps. cxxi, 1), c'est « la tête du refuge » (Jitd. vi, 26), 
lu point culminant où le persécuté échappe à toute atteinte. L'aialie 
n'a pas hésité à donner le nom de qarn « corne » à certaines collines 
qui surgissent de la plaine (2). 

Nous avons vu que le sommet d'un édifice en était la tète et que 
cette tète portait une couronne. Quelquefois ce seront des cornes qui 
indiqueront la partie la plus élevée. On lit dans un texte de Goudéa : 
" Du sanctuaire du gir-nun, du lieu du jugement, le conservateur 
do Lagas éleva la corne, comme d'un grand bœuf (3). » C'est dans 
ce sens, croyons-nous, qu'il faut interpréter un passage cité par 
llolma (4.) d'après le catalogue de Bezold... (ilu) Uêlil-i/nni In ma lé 

(I) C'est-à-dire : « le sac adhère a ma peau comme s'il y était cousu ». 
(?,) Par exemple qarn Çartabe dans la vallée du Jourdain et qarn IJaltln sur la plaine 
ih'i eut lieu la dernière bataille des Croisés, à l'ouest de Tibériade. 
(8) Cyt. A, xxii, 21-23 (TirUREAU-DANciN, Les itiscriptions deSumerel d'Akkad, p, IM-10S)! 
(4) HOrperteile..., p. 147. 
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f/nnii utaiMu. Holma traduit : « La souveraine des dieux lui fit 
porter dos cornes comme un taureau. » S'il y a vraiment une lacune 
devant (ilu), il nous semble qu'il est préférable de traduire : « [au 
sanctuaire] de la souveraine des dieux il fit porter des cornes comme 
un taureau ». Nous rejoignons ainsi le texte de -Goudéa que nous 
venons de citer. Ce n'était pas, d'ailleurs, une simple métaphore. 
Il est notoire que les tours à étages, les ziggurâl, se terminaient par 
des cornes, comme en l'ait foi le texte suivant d'Assurbauipal : « Je 
détruisis la ziggurat de Suse, qui était faite en maçonnerie de lapis- 
lazuli, je raflai les cornes qui étaient un travail de bronze bril- 
lant (i). » Quelle que soit l'origine de cette ornementation, elle a 
joué un grand rôle chez les Sémites et les autres peuples. Les Israé- 
lites qui n'avaient pas de ziggurat ont garni de cornes les coins des 
autels, se rapprochant ainsi de l'art religieux des Cananéens (2), des 
Mycéniens et des Crétois (3). L'autel des holocaustes est orné d'une 
corne à chacun de ses quatre angles. Comme celles de la ziggurat 
de Suse, ces cornes sont recouvertes de bronze (Ex. xxvu, 2). Les 
cornes de l'autel des parfums sont bordées d'or (Ex. xxx, 3). Le 
timon d'un char se terminait par une tête d'animal à cornes (4-). 
Istar offre à Gilgamès, pour prix de son amour, « un char de lapis- 
lazuli et d'or, dont les roues (5) sont d'or et les deux cornes (6) en 
pierre elmêsu » (7). On connaissait aussi « la corne » ou « les cornes » 
d'un vaisseau (8). Les vaisseaux assyriens ou babyloniens exhibaient, 
en effet, une tête à chacune de leurs extrémités et ces têtes portaient 
des cornes, comme on s'en rend compte sur la stèle de Mclisipak (9). 
Il semble, d'ailleurs, d'après ce même monument, que la proue du 
bateau était incurvée en forme de corne. 

(1) Cylindre de Rassam, vi, 28 s. Lire a-gur-ri à la 1. 28. 

(2) Voir l'autel de Ta'annak (Vincent, Canaan, pl. IV et V, p. 182). 

(3) Ibid., p. 124 8. 

(4) Voir les télés de taureau en bronze qui servaient à cet usage dans le Guide du 
British Muséum (2* édil.), p. 108, ti" 1 319-325; p. 109, ligure. Le trône roulant de Sargon 
avait son limon agrémenté d'une tôle a corne (Ueizev, Les origines orientales de l'art, 
pl. XH). 

(5) Lire magarru au lieu de mas'aru : cf. ma-ga-ar-ru dans Meissneu, Sellerie assyr. 
Idéogramme, n° 10363. 

(6) Forme duelle qarnâ. 

(7) Choix de textes..., p. 242-243. 

(8) Deut/.scu, Sum. Glossar., p. 236 : garnit et qarndtc elippi. Cf. Tallovist, Maqlii, 
m, 129. 

(9) Dans Scheil, Textes clamilcs-sémitiques, II, pl. 17. Comparer les représentations 
de barques dans le relief à scènes magiques de la collection de Clcrcq (Cleumont-Ganîseau, 
Bev. archéologique, 1879, pl. XXV, et Frane, Beschuôrungsrelicfs, taf. 1) et sur les portes 
de Balawat (tribut des vaisseaux tyriens el sidoniens). 
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(i lève loi cl écrase, fille de Sion, car je te mettrai une corne de fer 
i l ja te mettrai des sabots d'airain et tu broieras des peuples nom- 
breux! » (Mic/i. iv, 13). Le faux prophète Sédécias se fabrique des 
ruines de fer et dit : « Ainsi parle Iahvé : avec elles tu frapperas 
Ara m jusqu'à les achever » (/ l\erj. xxu, 11). Les cornes étaient donc 
bien le symbole de la force, spécialement de la force destructrice. En 
Babylonie et en Assyrie, elles étaient l'emblème de la divinité. Attri- 
buées tout d'abord à Sin le dieu-lune, dont le croissant apparaissait 
aux cieux comme les cornes du taureau vigoureux (1), elles furent 
posées sur la couronne des dieux que le taureau symbolisait (2) ou 
des déesses qui étaient assimilées à la vache (3). Finalement elles 
furent la coiflurc caractéristique des êtres divins : « les sublimes dia- 
dèmes à cornes, diadèmes de seigneurie, caractéristique de la divi- 
nité, qui sont remplis d'éclat » (4). Les rois étant participants de la 
nature divine, ou les all'ubla de la coiffure à cornes. C'est le cas de 
Naram-Sin qui se faisait appeler dieu d'Agadé (5). Un texte d'Assur- 
banipal permet de reconnaître le sens précis du symbole : « la déesse 
Nin-lil, la vache sauvage, la souveraine impétueuse parmi les déesses, 
elle qui avec Anou et Enlil partage la prépondérance, elle frappa de 
ses fortes cornes mes ennemis (6). » llammourabi se dépeint comme 
« un buffle impétueux qui frappe l'ennemi » [Code, recto, m, 7-8). 
Le verbe employé est précisément nttk&upu qui signifie « frapper 
avec les cornes » (7). On voit que la corne n'est pas le symbole de la 
puissance en général, mais de la force dans la lutte contre un adver- 
saire, exactement comme dans les passages bibliques cités plus haut. 
Dans un texte magique, l'incantateur menace la sorcière : « La déesse 
Nisaba, la reine, tranche tes cornes (8). » L'expression c/arnd bulh'i 
« supprimer les deux cornes » de quelqu'un signifie qu'on lui enlève 

(1) La religion assyro-babylonienne, p. 59. 

(2) Par ctetnple Adad, qui était aussi « un jeune taureau vigoureux. » (ibid.). 

' (3) D'abord la déesse tiin-lj.ar-sag, pendant de la déesse égyptienne Hathor; puis Islar : 
cf. ibid., p. 168 et Stiikck, Asurbnnipal, p. 348, n. 5. 

(4) Inscription A'Agam-liakrime. n, 50-54. 

(5) La religion assyro-babylonieiinc, pp. 60 et 170. 

(6) Cylindre de Rassam, ix, 75-70. Corriger l'interprétation de Streck (p. 78-79). Le mot 
rimlu est le féminin de riinu « bullle »; lire ensuite cllU-i-lu (Mcissner, Oriental. Litera- 
hir-Zcitung, 1916, col. 305). 

(7) L'expression du code ri'mum kadrum munakkip zâ'iri est tellement calquée de près 
par celle d'Assurbanipal rimlu ...kadirli Uâti... unakkip qu'on ne peut contester la véritable 
interprétation de ce dernier passage (contrairement à la traduction de Streck). On remar- 
quera que, dans Ex. xxi, 35, l'action de frapper avec les cornes est rendue par le verbe ^JJ 
qui correspond à l'akkadien nohitpv. 

(8) Tallqvist, Maqlù vi, 117. Le verbe qaxâbu correspond a l'hébreu 3Vp de 7/ Reg., 
ti, 6. ». 
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^ puissance de nuire (1). La par I" '•><>>■ "^sï, 

,„ srène les forgerons qui sont venus « pour nlmllrr les u .n s .les 

, ^ qdontlevé la' orne contre la terre ,.e .„„„ „., ; h dts- 

„? C'est Dieu lui-même qui, dans la chaleur de .a -1ère , 
„H„é« toute corne» d'Israël et lui enlève a.nsi toute lorre de tes, - 
Xmrcn. il, 3). Dans l'oracle de Jérémie contre Moab le par - 
n en re« la corne de Moab a été coupée » et «« son ras MM 
ES. lier XLVin, 25) montre bien comment la corne est le siège 
t la . W'combaùiv, Le sens général de « puissance » n'est qu un 

S ° NouÎtt ns, comme pour les mots rêiu et suivre de près les 
sign fieations dérivées des mots çarn» et ^ C'est par une ana.y 
minutieuse qu'on arrive à discerner comment l'image pr.mit.ve de la 
IZ Zlrl^e aux significations de « fierté joyeuse , orgued, 
cime coin extrémité » et à celles de « force offensée ou défensive, 
d^nce de nuire ou de résister ». Des observations quo idicnncs 
taient aux pasteurs nomades ou aux agriculteurs sédcntmrcs 
eclnnaitre dan' les attitudes de l'animal les sentiments qui a£ 
taient Pour exprimer les sentiments de l'homme on lui prête les 
es a litndes 1 C'est ainsi que des parties caractéristiques du cor,* 
de l'animal furent greffées, par le langage, sur le corps hum in c 
perdirent leur signification première, pour ne garder que lent sens 

m ^ h SZ étaient communs à l'homme et à l'animal. C'est en 
vertu cite svnecdoche que l'akkadien Urtu et l'hébreu 1V« [ntmen 
UMUUh nm = idrtu) ont désigné spécifiquement la chevelure de 
l'homme. L'usage courant de la langue garde à ttrtu et à «to e sens 
de « noil » qu'il s'agisse du corps humain ou de la toison des ani- 
'^ir on'dira même -« poâ » [H Beg. I, 8) pour «gnifier 
yfi> n ™ « manteau de poil », et l'idéogramme de sartu « poil » 
dïa«wra aussi HpdiU « la toison ». Le nom spécifique du bouc sera 
ÎSSE » ^-.Transportant au règne végétal les potls de 1 animal 
on appellera l'orge tC& « la pileuse », en akkadien Urtu (2 . Le 
hérissement des poils par suite de la peur s'appellera simplement vu 
cl le verbe *> voudra dire « frissonner ». Les cheveux proprement 
dijta s'appelleront *t| « lc de latètc tandiB qUC 1 ^ 
„, voir le texte cité par Zi.nmern (G.sen.us-B.ul, s. v. W et parHo.ma tfrqw 

Mie.... p. 147). 
(2) Muss-Awholt, Handworterbucli, p. U21 s. 
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donnera aux poils le nom de sârat zumri « chevelure du corps ». 
Nous avons signalé ci-dessus que l'expression salmdi qaqqadi « [gensj 
noi rs de tète » faisait allusion à la chevelure et nous en avons rapproché 
l'hébreu vSw "rpTjj « crâne chevelu » parallèle à « la tête » dans 
Ps. lxviii, 22. Le « poil des pieds » DiSan lyur (Is. vu, 20) est un 
euphémisme analogue à DibVl va « eau des pieds » (7s. xxxvi, 12). Le 
nom d'unité myfo était usité de préférence pour le cheveu. C'est lui 
qui figure dans la formule courante « il ne tombera pas à terre un 
cheveu de sa tête >» (/ Sam. xiv, 45), « il ne tombera pas à terre un 
cheveu de ton fils » (Il Sam. xiv, 11; cf. I Reg. i, 52), avec laquelle 
on peut comparer la parole de Notre-Seigneur « et un cheveu de 
votre tète ne périra pas » (Le. xxi, 18) ou de saint Paul « il ne périra 
pas un cheveu de la tête d'aucun de vous » (Act. xxvn, 34). C'est 
encore rrwto qui est employé dans l'expression n^rén-bK « à un 
cheveu près », c'est-à-dire avec la dernière précision (Jad. xx, 16). 
La chevelure qu'on laisse croître librement sur la tète porte le nom 
de JHS en hébreu, de pirtu en akkadien. D'après le mot pir'u « reje- 
ton, progéniture », qui appartient probablement à la même racine, 
le sens primitif devait être « pousse, excroissance ». Llarabe far' 
signifie à la fois « le rameau, la branche » et « la longue chevelure ». 
La confusion du règne animal et du règne végétal se retrouve dans 
qimmatu (1) qui est .un autre mot akkadien pour la longue cheve- 
lure. L'expression qimmat isi « chevelure de l'arbre » est l'ensemble 
des feuilles ou des rameaux dont est parée la cime (2). On pourrait 
se demander si le nom sumérien sulnir qui correspond à l'idéo- 
gramme de qimmalu n'est pas une survivance d'un sémitique hViur 
équivalent à iyw (cf. le plur. arabe su'itr « les cheveux »). Nous 
n'avons pas à insister sur îlïif « les cheveux blancs », en akkadien 
Sibtu (3), pour signifier « la vieillesse ». Signalons cependant la belle 
image du livre de Job (xli, 24) pour dépeindre l'écume que laisse 
derrière lui le crocodile : « Derrière lui s'allume un sentier, on dirait 
que l'abîme a des cheveux blancs. » 

III. — LE VISAGE. 

Tandis que l'hébreu emploie constamment le pluriel dus pour 
signifier « le visage », l'akkadien recourt tantôt au sing. pdnu, tan- 

(1) Lire ainsi au liea de kimmatu : cf. Meissnkr, Assyriolog. Forschungen, i, 1916, p. 51. 

(2) Ibid., p. 52. Comparer l'usage de xit») « chevelure » pour signifier « feuillage » 

(3) Le plur. sibûti dans Houu, Korperteile..., p. 34. 
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IAI au plur. pdnû, pdnâ (1), mais avec mie préléivnr.' marquée pour 
li- pluriel quand il s'agit d'exprimer « les traitt <!<• la physionomie, 
si parfois on trouve des locutions comme pu a a/pi <• visage de bœuf » 
mi ]N*'yn ÇSa visage du petit bétail » (Gen. \\\, V»), ce sont de 
lies rares exceptions à la règle qui réserve D>32 et pdnû pour le 
visage de l'homme (2). En suivant attentivement la dérivation des 
sens figurés, nous allons constater le môme processus dans les deux 
langues. 

Remarquons d'abord que les anciens ont surtout considéré le 
visage comme la partie du corps qui voit et qu'on voit. Pour recon- 
naître un homme, c'est le visage qu'on regarde, et pour savoir ce 
qu'il éprouve c'est à son visage qu'on demande la réponse. C'est 
par le visage, notamment par les yeux qui en sont l'élément le plus 
expressif, que l'homme manifeste ses états d'âme. Le langage popu- 
laire a préféré à tout autre le mot « visage » qui dérivait de visum 
ou de visita; la locution vis-à-vis garde le souvenir d'un ancieu mot 
« vis » qui n'était que la forme française du latin visus employé dans 
le sens de visage. En hébreu, quand on se voile la face, c'est tantôt 
pour ne pas voir (Is. lui, 3), tantôt pour ne pas être vu (Job, xxiv, 
15; xxxiv, 29). A la fois sujet et objet de la vision, le mot C:e sera 
employé avec Yhilhpa'el de fWl « voir » pour signifier « se regarder 
mutuellement » (Gen. xlh, 1) et « s'ailronter » pour la lutte (// Reg. 
xiv, 8). L'expression D':s~b.x d^s, qui correspond au sens étymolo- 
gique de vis-à-vis, ne veut pas dire seulement face à face, mais bien 
plutôt : en se regardant l'un l'autre. On n'a pas le droit de voir Dieu 
en face : « lorsque j'écarterai ma main, tu verras mou dos, mais ma 
face ne sera pas vue » (Ex. xxxiii, 23). Voilà pourquoi on insiste 
lorsqu'un mortel voit et est vu de Lui d^-Sn nija (Gen. xxxu, 31; 
/■'/ '. xxxiii, 11, etc.). Cette idée de la face qui voit et qui est vue se 
rellète dans le beau proverbe : « comme dans l'eau le visage, ainsi le 
COBUI de l'homme à l'homme » (Prov. xxvn, 19), c'est-à-dire que le 
cieur de l'homme devine le cœur de l'homme, de même que l'eau 
réfléchit son propre visage (3). 

Mans les locutions composées avec D':s ou pânu (plur. pdnû), ce 
Hera tantôt l'idée de voir, tantôt celle d'être vu qui prédominera. 
L'écriture cunéiforme se sert généralement pour pânu de l'idéo- 

(1) Il y a aussi un plur. fém. pânâle qui remplace parfois le masc. pânê. 

(2) Kn grec on emploiera Tipôowjcoy pour le visage de l'homme, npoTou-rj pour celui des 
ulmtnx. 

(.1) Ucmplacer par 1E3 « comme » [Béer, dans l'éd. Kiltel), c'est enlever toute la 

laveur do dicton. 
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grnmmo igi, qui représente l'œil et correspond à ênu « œil » [yv), 
ainsi qu'aux différents verbes exprimant la vision et ses modalités. 
L'expression sakânu (ou Sitkunu) pâni-su « placer son visage » avec 
les prépositions eli « sur » ou ana « vers » (1) devant le complé- 
ment signifie simplement « regarder » et, par dérivation, « avoir en 
vue » (2), « se proposer » (3). En Hébreu, le verbe Qjto ou u^X3 
« placer » avec D>3S pour complément direct présentera les mêmes 
acceptions : « je placerai, moi, ma face contre ("a) cet homme et sa 
famille » (Lev. xx, 5), c'est-à-dire : je le regarderai, lui et les siens. 
La nuance de colère, qui s'est attachée à cette expression, n'est pas 
primitive. Dans Jer. xxi, 10 nous avons la formule complète : « car 
je placerai ma face contre ("2) cette ville pour le mal et non pour le 
bien. » Or le complément njnb « pour le mal » et le complément 
FUtaS « pour le bien » sont employés pour déterminer b> yj ai© 
« mettre l'œil sur » (regarder) dans Je?-, xxiv, 6; Am. ix, k. Il est 
clair que ûijg dw « mettre le visage » correspond à mu? « mettre 
l'œil » : on prend le tout pour la partie, le visage qui voit pour l'œil 
organe de la vision. De même que l'akkadien pâni-su sakânu « mettre 
son visage » a fini par signifier « avoir en vue, se proposer », l'hébreu 
D'3S oiï? se présente avec un sens analogue dans certains pas- 
sages (4). La phrase babylonienne pdni-ka ana aldki taskunam (5) 
« tu avais placé ton visage pour aller » (c'est-à-dire : tu te proposais 
d'aller), nous la retrouvons mot pour mot dans Jer. xui, 15, 17; 
xliv, 12 : ... N2S ds'JS pttfen « vous placez votre face pour aller... 
... tmS pnôïrïW mi» « ils ont placé leur face pour aller... »; dans 
Dan. xi, 17 « et il placera sa face pour aller ». Quand Hazaël se pro- 
pose de monter contre Jérusalem, on nous dit : « et Hazaël plaça sa 
face (= se proposa) pour monter contre Jérusalem » (// Reg. xu, 18). 
On comprend alors comment l'idée de direction se greffe sur celle de 
regarder ou d'avoir en vue (6). Jacob, après avoir passé le fleuve, 
« place sa face (^âS _ nM D«n) vers la montagne de Galaad » (Gen. 

(1) On trouye parfois ina « dans ». 

(2) C'est ainsi que Tbureau-Dangin rend justement l'idéogramme igi-gar (= pâna 
Sakânu) dans le cri. A de Goudéa, i, 21. 

(3) Surtout dans les lettres de la 1" dynastie de Babylone (Uncnad, Briefe.., p. 360 s.). 
Ou emploie alors la préposition ana devant l'inlinilif. Le visage devient l'interprète de la 
volonté : comparer le latin vullus, pour vottus (de volo « vouloir »). 

(4) Cf. / Reg. u, 15 : « ils placèrent leur face sur moi pour régner (pour que je 
règne) ». 

(6) Ungnad, op. cil., p. 142, n* 171, 6. 

(6) Le verbe D3S « se tourner » vient de D'OS « visage » (qu'on tourne vers l'endroit 
où l'on se rend). Ce n'est pas le nom qui vient du verbe. 
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\x.xi, 21), c'est-à-dire se dirige vers cette région. Dans le môme sons 
Éa dît à son messager (1) : « Va, place ton visage (Sufcun pâni-ka) à 
la porte de la terre sans retour! » pour signifier : Dirige-toi vers les 
enfers! L'usage de ïtû « donner » comme synonyme de diu? « placer » 
(et vice versa) permet de remplacer DWS DW par mas ]r\i dans les 
diverses acceptions. Pour exprimer que Jacob dirige sur un point le 
regard des brebis on emploie la formule Sn }NXn >3S « et il donna 
le visage des brebis vers... » (Gen. xxx, k0). Dans le sens précis de 
« regarder » : -Sa niBTW Hantfl « et je donnai ma face vers... » 
[Dan. ix, 3). En akkadien nous verrons que naddnu pâni-ht « donner 
sa face » possède un tout autre sens. U n'en est que plus intéressant 
de constater que les lettres d'el-Amarna ont utilisé naddnu pdn i i-ëu 
comme formule cananéenne et lui ont laissé le sens de dus ]t\i dans 
la Bible. Par exemple nadan sarru pdni-su ana ardi-Su « le roi a 
donné son visage vers son serviteur » (2) voudra dire « le roi a regardé 
son serviteur ». « Que le roi regarde son serviteur! » se traduira 
liltadin Sarru bèli-ia pdni-iu ana ardi-iu (3) « que le roi, mon sei- 
gneur, donne sa face vers son serviteur! » Naturellement «je donnai 
mon visage à terre » (Dan. x, 15) signifiera « je regardai à terre ». 
La formule tus bjr bsa « tomber sur son visage » représente l'attitude 
de celui qui n'ose lever les yeux vers son interlocuteur (4). Caïn, 
rongé par la jalousie et excité par la colère, baisse obstinément les 
yeux. On dit alors que « son visage tomba ». Et Dieu l'interpelle : 
« Pourquoi es-lu en colère et pourquoi ton visage tombe-t-il? Si tu 
fais le bien, n'y aura-t-il pas élévation (rwfe de Mfc;)? » (Gen. iv, 5-6). 
Le verbe NW3 « lever » (le visage) s'oppose à Ss3 « tomber », pour 
marquer la différence entre celui qui peut lever les yeux et celui qui 
les laisse tomber à terre. Nous verrons plus bas le sens exact de 
l'expression mas kv: « lever le visage » de quelqu'un. Signalons 
encore l'emploi du verbe Sej avec mas dans Job, xxix, 2fc : « Ils ne 

(1) Descente d'Istar aui enfers, rev. 13 (notre Choix de textes, p. 336). Le béros du 
déluge babylonien dit à ses concitoyens : ina qaqqar (ilu) En-lit ul asakkan pdni-ia « Je 
ne mettrai plus mon visage (= je ne me tournerai plus) vers le sol d'Enlil » (ibid., p. 104, 
41) Pour dire qu'on tourne une ligure vers un point donné, on emploie l'cipression 
pânù-su ana... saknu « son visage est placé vers... » (cf. TnuREAu-DANcnt, Rev. d'Assy- 
riologie, xvi, p. 154 s.). 

(2) Knudtzon, n- 150, 4-5. A noter le canaanisme nadan « il a donné » (\n:) au lieu de 

l'akkadien iddin. 

(3) Knudtzon, n° 148, 9-10. Formule analogue, ibid. n° 148, 26-27. 

(4) Comparer'îuddudii pûnû-ka « ton visage est baissé, effondré » dans l'épopée de 
Gilcamès (Choix de textes..., p. 264, v, 7). Le verbe qadâdu (héb. 17p « s'agenouiller») 
est usité pour dépeindre la chute de la partie supérieure d'un monument (cf. sup v 
p. 24). 
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hissaient pas tomber la lumière de mon visage », c'est-à-dire : ils 
l'interposai©»* entre mon visage et la terre, pour que mon regard 
tombât sur eux (1). 

Le contraire de « donner » ou « placer » son visage, ce sera 
détourner (lien) ou voiler fynBrij sa lace, pour ne pas voir. C'est 
principalement la seconde expression qui est employée dans les 
Psaumes. L'idée primitive apparaît nettement dans Ps. x, 11 : « Il a 
dit en son cœur : Dieu oublie, il voile sa face, il ne regarde jamais! » 
De même : « Jusqucsà quand voiles-tu ton visage de moi?» (Ps. xui,2), 
« pourquoi voiles-tu ton visage? » (Ps, xliii, 24), etc. Le sens est clai- 
rement : Pourquoi ne veux-tu pas me regarder? Quand le psalmistc 
s'écrie : « Voile ta face de mes pécbés! » (Ps. u, H), il demande à 
Dieu de ne plus regarder ses fautes. Il s'agit tellement bien de 
détourner les regards qu'on emploie régulièrement la préposition p 
« de » devant la personne ou la chose qu'il ne faut plus voir. En 
akkadien, sulihuru pâna « tourner la face » aura, suivant la nature 
du complément, le sens de « regarder vers » ou « détourner son regard 
de ». L'exclamation adi mali... suhhurû pdnû-ki « jusques à quand .. 
ton visage sera-t-il détourné? », dans un hymne à Istar (2), répond 
d'assez près h isrso T»^» Tnwi kx-vj de Ps. xm, 2. En revanche, 
quand le dieu-soleil éprouve de la miséricorde, on dit usahhir pâni-hi 
« il tourna sa face » (3) vers son client. 

Nous comprenons maintenant pourquoi l'expression xvi 
« lever le visage » sera parfois substituée à dw» « lever les yeux » 
(eu akkadien nakï ênd). Mais naM ênd signifie surtout regarder 
quelqu'un avec amour. C'est dans le même sens que nous trouvons 
la bénédiction « que Iahvé lève sa face vers toi et qu'il te donne la 
paix! » (Num. Vl , 26). Par contre, lever le visage d'un autre, c'est 
lui permettre de regarder son supérieur, l'accueillir favorablement : 
« peut-être lèvera-t-il ma face », se demande Jacob quand il cherche 
à apaiser Esau(Gen. xxxii, 21). Finalementon dira « lever le visage » 
de quelqu'un pour dire qu'on le favorise au détriment des autres, 
qu'on fait acception de personnes (4). Le ovs sera celui qui est 



(1) Nous éludions ci-dessous le sens précis de « lumière de mon risage » dans ce pas- 
sage de Job. r 

(2) Notre Choix de textes..., p. 364, 93. 

(3) Ibid. p 380, 18. Très caractéristique aussi la locution ili-ia ana asar ianimma 
suhhuru pûnê-su « le visage de mon dieu est tourné vers un autre » (ibid p 364 77) 
Comparer les sens de peina Sakânu (ou nadânu) et de DUS Di» (ou JfU) ci-dessus'. 

(4) Telle est la signification qui a prévalu dans la traduction de DUS Primitive- 
ment, il s'agit simplement de relever le visage de celui qui est incliné devant le roi. C'est 
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u élevé de visage », c'est-à-dire celui auquel le prince a permis de 
lever les yeux, le favori. En Akkadien le favori s'appellera niSit 
nui : celui sur qui se portent les yeux du roi ou du dieu. La significa- 
tion est la même, mais le processus est inverse : dans D^aa Niw c'est 
le. favori qui lève les yeux vers son maître, dans nuit ênd c'est le 
maître qui porte les yeux vers son favori. 

Jusqu'ici nous avons trouvé 6*133, pana, modifiant le sens du verbe 
dont il est le complément pour lui faire exprimer une modalité de 
la vision. Quelquefois le substantif isolé aura la signification de 
ta locution complète. Ainsi, au lieu de D'OS aw, sa/cdnu pdna, ou 
cras tfiîi naddmi pdna, on aura simplement 0123, pdna, pour exprimer 
L'idée d'avoir en vue ou d'avoir l'intention. Dans une lettre d'el- 
Amarna (1) nous lisons û pdnû-ia ana erêbi ana urrad sarri béli-ia 
« et mon intention (littér. mon visage) est d'entrer au service du roi 
mon maître ». On peut comparer 77 Chron. xxxu, 2 : « Ezéchias vit 
que Sennachérib était arrivé et que son intention (littér. son visage) 
était pour le combat contre Jérusalem » (2). La tournure "S va 3 corres- 
pond exactement à pânû-ia ana de la lettre précitée. Le même souci 
de la concision aboutira à m twya mni las « le visage de Iahvé contre 
ceux qui font le mal » (Ps. xxxiv, 17), pour représenter la colère 
divine. La locution complète serait aiyt ou -jna avec "2 mas. A cause 
du caractère péjoratif qui s'est greffe sur l'expression « mettre sa face 
contre quelqu'un », le mot mas à lui seul signifie la colère (3). 
Remarquons que, dans ce psaume xxxiv, l'alphabétisme met en 
parallèle « les yeux de Iahvé vers les justes » (v. 16) avec « le visage 
de Iahvé contre ceux qui font le mal » (v. 17). Le visage, comme les 
yeux, c'est ce qui regarde. On aurait pu employer lcsdeux fois a^iy 
ou Dias, mais il fallait la série "y, "2, ce qui explique pourquoi le 
poète a choisi d'abord nW >>2Vt, ensuite m."V »33. Cette alternance 
entre les yeux et la face apparaît clairement dans l'emploi de laiyS 
m aux yeux de » (Gen. xxm, 11, 18) pour introduire les témoins d'un 

déjà une marque de faveur. Les songes de Joscpli (Gen. xxxvu, 5 ss.) indiquent bien 
l'altitude de l'inférieur devant le supérieur. Le désir des courtisans est que le roi relève 
leur face, en leur permettant de se tenir devant lui face-à-face. Ce privilège devint le 
point de départ des significations « faire acception de personnes, etc. ». 

(1) Knudtzon, n° 295, rev. 9-10. 

(2) A ce même ordre d'idées appartient l'expression : « la fin de toute ebair est venue à 
mu face » (Gen. vi, 13), pour signifier : j'ai décidé la fin de toute ebair. 

(3) Même en akkadien la formule eli... pâna iakânu « mettre la face contre quel- 
qu'un » évolue vers le sens de regarder avec colère : « Contre Teoumman, roi d'Élam, 
C0ntr« lequel elle était courroucée, elle plaça sa face » (Cyl. B d'Assurbanipal, v, 
75 (,), 
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OOlltrat, au lieu de l'akkadien pàn « à la face de », si fréquent dans 
1rs actes juridiques (1). 

L'hébreu et l'assyrien marchent donc de pair lorsque le visage est 
considéré comme le sujet de la vision. Il en va de même quand le 
visage est l'objet qu'on regarde. C'est vers le visage que naturelle- 
ment se portent les yeux et c'est par lui qu'on reconnaît l'individu, 
qu'on apprécie ses sentiments ou qu'on devine ses pensées (2). Voir 
le visage d'un supérieur est non seulement une faveur, mais presque 
une fonction. Il existait à la cour d'Assuérus sept princes de Perse et 
de Médie « voyant la face du roi, siégeant au premier rang dans le 
royaume » (Esth. i, 14). Pour punir son fils Absalom, David lui 
interdit de voir sa face pendant deux ans (// Sam. xiv, 24, 28). Le 
coupable ne peut résister à ce châtiment : « que je. voie la face du 
roi et s'il est une faute en moi qu'il me fasse mourir! » (v. 32). En 
akkadien dagâlu pâna « regarder le visage » de quelqu'un, c'est le 
servir (3), Sudgulu pâna « faire regarder le visage » de quelqu'un, 
c'est lui rendre soumis. On dit des serviteurs qu'ils sont dâgil pâni 
« regardant la face » (cf. Esth. i, 14). Les trois synonymes dagàlu, 
amàrii, natdlu « voir, regarder » (4) prennent pour complément pan 
ili « la face d'un dieu », afin de signifier « servir » ce dieu. Nous 
trouvons, en hébreu, le verbe mn « voir » avec la face de Dieu pour 
complément dans le sens de servir Dieu. C'est le propre du juste de 
voir la face de Dieu (Ps. xi, 7 ; xvii, 15) (5). Lorsque Jacob dit à son 
frère : « parce que j'ai vu ta face comme on voit la face de Dieu et 
que tu m'as agréé, accepte donc mon présent, etc. », il veut insister 
sur ce qu'il rend à son frère un culte comme à la divinité (6). Mais 
voir la face de Dieu, c'est s'exposer à la mort, comme le prouvent 
les passages caractéristiques d'Ex, xxxiu, 20 ; Jud. xui, 22; Is. vi, 5. 
Aussi a-t-on eu soin de remplacer le gai rua « voir » par le nifal 

(1) L'équivalence de et de pûn est bien mise en relief par Winckler, dans Mitteil. 
der vorderas Gesellschaft, 1913, 4, p. 46 s. 

(2) L'biérodulc dit à Engidu (lu jadis Éa-bani) : amur s'àsu uhil pâni-su a vois-le, 
regarde son visage! » (Choix de textes..., p. 200, 15). Le Noé babylonien considère 
l'aspect du ciel : Sa ûmi attatal bunâ-su « du jour je regardai le visage » [ibid., p. 108, 
92). Voir ci-dessous l'équivalence des mots priiui et btinù. 

(3) « Comme les yeux des serviteurs sont vers la main de leur maître, comme les yeux 
de la servante vers la main de sa dame, ainsi nos yeux vers Iahvé notre Dieu » (Ps. 
cxxm, 2). 

(4) Les trois mots correspondent a l'idéogramme iyi-dù « lever l'œil » (Delitzsch, Sum. 
Glossar, p. 19). 

(5) Comparer « l'injuste devient juste en voyant ta face » (Ctioix de textes..., p. 360, 41). 

(6) Gen. xxxjh, 10-11. Sur le vrai sens de ce passage, cf. Eiirlicii, Ilandglossen, Gen. 
xviii, 5 et xixih, 10. 
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rmu « être vu », lorsque le complément était « la face de Dieu ». 
L'accusatif MS-tin prouve bien que primitivement le verbe était actif 
Ot non passif. Dans tous ces cas « voir la face de Dieu », c'est se 
présenter au sanctuaire où habite la divinité, comme on' se présente 
• levant un roi pour le servir. Naturellement on apporte des offrandes - 
/ r. xxui, 15; Dent, xvi, 16 s.; Is. i, 12-13). Dieu habite dans [q 
temple et c'est là qu'on voit sa face. L'exilé soupire après le jjotft où il 
pourra venir rendre ses hommages à son Dieu : « Quand viendrai-je 
« I verrai-je la face de Dieu? » (Ps. xlii, 3). 

Cette idée du visage qu'on voit a donné naissance, en akkadien, a 
di s formules intéressantes. Nous avons vu que l'hébreu D^S ^n: 
donner la face » et le cananéen naddnu pàna voulaient dire 
« regarder ». En akkadien nadânu pâni-Su « donner sa face », c'est 
se rendre visible, se manifester, se laisser voir : pâni-su là iddin-iu 
» il ne lui donna pas sa face » (1), c'est-à-dire « il ne se montra pas à 
lui ». Une chose ouvre sa face, quand elle se découvre aux regards. 
Assurbanipal se vante d'expliquer les choses compliquées « qui n'ont 
pas d'ouverture de visage », sa M isû pit pâni (2). L'expression svplù 
pâna « faire ouvrir le visage » d'une chose signifie la rendre visible, 
la découvrir. Plus caractéristique encore l'usage de ktrSà pâna « faire 
posséder un visage », pour signifier « rendre intelligible, clair » un 
document obscur (3). En hébreu, la formule 0'3S TOfl « reconnaître 
le visage » de quelqu'un sera synonyme de 0'39 MBl « faire accep- 
tion de personnes ». Dé même DVS T>n « honorer le visage ». C'est 
le visage en tant que vu de préférence aux autres qui sert de point 
de départ à la formule, tandis que dans "s U3 NU?: « lever le visage » 
de quelqu'un, c'était le visage en tant que voyant. 

Par une dérivation toute naturelle le visage deviendra la chose 
visible, par opposition aux choses invisibles. Son antithèse sera le 
cu'ur. Le dicton que nous avons déjà cilé « comme dans l'eau le 
visage au visage, ainsi le cœur de l' homme à l'homme » (Prov. 
xxvn, 19) met en relief cette opposition. C'est par la partie visible, 
Le visage, qu'on devine la partie invisible, le cœur. Il est à noter que, 
dans / Sam. xvi, 7 « car l'homme regarde les yeux (= l'aspect), 

(1) Choix de textes..., p. 382, 15. Comparer ul iddin pâni-'su « il n'a pas donné aa 
face », ibid., p. 372, 4. 

(2) Cf. SrnKCK, Assurbanipal, p. 256. Pour le sens û'itgurûti « eboses compliquées », 
Uncnad, Zeilschr. fur Assyriologie, xxxi, p. 41. 

(:i) Le véritable sens de celte expression usitée dans les anciennes lettres babyloniennes 
esi bien déduit par Landsberger, dans Zeitsch. der deutsch. morgenland. Gesellschaft, 
OO, 493. 
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mata lahvé regarde le cœur », les Septante ont lu VfiîlS au lieu de 
D'Oty du texte hébreu : 5tt avQpu>-oç îd/stai s!; TrpicrwKOV, ô 8è 6ssç ïàtzai 
etç xapot'av. C'est peut-ôtre la leçon primitive. En tout cas elle fait 
bien ressortir la différence entre le cœur, qui n'est vu que de Dieu, 
et le visage qui est vu des humains. Si l'on parle d'un objet, le 
visage sera le contour apparent, la surface (sttper-ficies), tandis que 
le cœur sera sa partie cachée. Sennachérib ayant mis le feu à des 
villes rebelles déclare qu'il a voilé la face des cieux (pdn samé 
uSaktim) par la fumée des incendies (1). L'expression Ppl iJ3~Sy 
O'Dttrn dans Gen. i, 20 signifie littéralement « à la face du firmament 
des cieux », c'est-à-dire sur la surface du ciel. Au mot pdn samé 
s'opposera, en babylonien, Iririb samé « l'intérieur des cieux », comme 
à nmwn «8 s'oppose Qinwn « le cœur des cieux » (Deut. iv, 11). 
Le langage courant donnera à kirib et à nb le sens de « milieu », 
mais le sens primitif d'intérieur, par opposition à la surface, est 
encore évident dans bien des passages. Ainsi Jonas se plaint d'avoir 
été jeté « dans le cœur des mers » (n, 4), tandis que l'arche de Noé 
flottera « sur la face des eaux » (Gen. vu, 18). Les termes D>Dî1 '3B~by 
ou Dinn i3S~by (Gen. i, 2) signifient bien « sur la face des eaux » ou 
« sur la face de l'abîme ». C'est la partie qui se gèle en hiver : « Les 
eaux se figent comme la pierre et la face de l'abîme se prend » (Job, 
xxxvur, 30). La surface de la terre sera tout naturellement yiN i3S 
« le visage de la terre ». C'est sur ce visage que tombent les pluies : 
« Il donne la pluie sur la face de la terre et il envoie les eaux sur 
la face des campagnes » (Job, v, 10). Il s'agit toujours de la partie 
visible, par opposition à la partie invisible que les Proverbes 
appellent poyb yiN « la terre en profondeur » et qui est « inson- 
dable » Ipn ]iN (xxv, 3). Voilà pourquoi, lorsque Dieu jette son 
regard sur les villes maudites," on nous dit qu'il « regarda sur la face 
de Sodome et de Gomorrhe, ainsi que sur toute la face de la terre 
du circuit » (Gen. xix, 28). Les locutions US"Ss et iJB -L >3 by conservent 
toute leur force étymologique, le mot »3S représentant la surface 
occupée par les villes et par la contrée avoisinant le Jourdain. C'est 
sur la face ou la surface de la terre que l'humanité se remue (2). 
L'homme se multiplie « sur la face de la terre » (Gen. vi, 1). Au 
moment du déluge, Dieu parle d'exterminer bêtes et gens « de sur la 
face de la terre » (Gen. vi, 7) et Noé envoie la colombe pour savoir 

(1) Prisme de Taylor, iv, 69. 

(2) Quand Dieu envoie son souille, il donne aux animaux une création nouvelle, il leur 
rend la vie et c'est ce qu'on appelle « renouveler la face de la terre » (Ps. en, 30). 
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i l. s eaux ont diminué « de sur la face de la terre » (Gen. vm, 8). 

ncore le mot »as garde sa valeur de substantif et l'expression 

MB Sjr peut être interprétée comme un composé « sur — face », d'où 
'3S byo « de la surface ». 

Le visage étant ce qui apparaît et le cœur ce qui n'apparaît pas, 
, est au visage qu'on demande de servir d'interprète. Qu'il s'agisse 
de l'état physique ou moral de l'individu, c'est par son visage, autre- 
ment dit par sa mine ou sa physionomie, qu'on peut le diagnos- 
tiquer (1). On disait autrefois « avoir bon visage » pour signifier 
« avoir bonne mine ». Les effets de la maladie se peignent sur le 
visage : « Interrogez donc et voyez : est-ce qu'un mâle enfante? 
Pourquoi vois-je chaque homme les mains sur les reins comme une 
gui enfante et tous les visages sont-ils devenus verdàtres? » (Jcr. 
\\x, 6). On encore : « Ils ont des contorsions et des douleurs, ils se 
tordent comme celle qui enfante : chacun regarde son voisin avec 
stupeur, leur visage est visage de flamme » (fa. xm, 8). En akkadien 
on dira (2) : « Sorcière, comme le bord de ce sceau que ton visage 
jaunisse et verdisse! » Le second verbe employé est arâqu qui 
Correspond au substantif pfr* de Jer. xxx, 0. Ce même verbe apparaît 
dans la formule pdnu-ka ul urraq « ton visage ne verdira pas » (3), 
pour dire : tu ne présenteras pas ce symptôme de la maladie. Môme 
chez les animaux la physionomie décèle la santé ou la maladie : 
« Connais bien le visage de tes brebis, prête attention aux troupeaux! » 
(Prov. xxvu, 23). Les affections de l'àrue, aussi bien que celles du 
corps, se peignent sur le visage. La joie rend le visage brillant, 
lumineux. En akkadien on emploiera l'expression immerû pdnû-su 
i « son visage s'est illuminé » pour dire « il s'est réjoui » (*), ou encore 
immerû pdnû-sun « leur visage s'est illuminé », immerû pdnûa « mon 
visage s'est illuminé », etc. Le verbe est namdru, qui correspond à 
113 « briller », d'où 13 « lampe » et rvtfÎKJ « chandelier » (5). Au 
/u'el, ce même verbe avec pdnû pour complément signifiera « faire 

(1) C'est ainsi que Jacob devine les sentiments de Laban : « Jacob vit le visage de Laban 
cl voici qu'il n'était plus à son égard comme bier et avant-hier » (Gen. xxxi, 2). 

(2) Série maqhl, m, 102 s. Le bord du sceau est la petite garniture en cuivre placée aux 
deux extrémités des cylindres gravés. Le vert-de-gris servait ainsi de terme de compa- 
raison pour la teinte du visage dans la maladie. Cf. Mkissneu, Orient. Literalur-Zeitung, 
P.I18, col. 272. 

(3) K. 2652, rev. 7 : SxnECK, Assuvbanipal, p. 102. Comparer zîmi turraqi « tu fais 
verdir le visage » (sur zîinu cf. inf.) dans IYR. 56, u, 3. 

(ii) Choix de textes..., p. 378, 22. 

(5) La forme primitive du verbe est naivàru chez les Babyloniens. Le substantif nùru 
« lumière » se rattache directement à la racine. 
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brfller la lace ., de quelqu'un, c'est-à-dire « le réjouir ... Hammourabi 
Ait le prince auguste munawir pdni (i/u) Innana « faisant briller le 
visage de la déesse Innana „ (1). La relation entre l'éclat du visage et 
la jo,c du cœur est bien évidente dans l'expression hud Ubbi nummur 
pan û(ub kabittt « joie du cœur, illumination du visage et réjouis- 
sance du foie » (2). Aussi l'adjectif namru « brillant » (fém. namirtu) 
sera-t-ii le qualificatif préféré du visage joyeux. Mais alors, au lieu 
du mot ordinaire pdnu, on aimera à choisir son synonyme btînu (3) 
qui dcnve de banû « construire, créer >, et qui représente d'abord la 
forme extérieure d'une chose, ensuite le visage (comme on a fados 
de facto). Volontiers dira-t-on in bûni-sunu ndioirûtim « de leurs 
visages brillants ,. (4) ou ina bûnî-sunu namrûti (5), en parlant de la 
façon joyeuse avec laquelle les dieux regardent leurs protégés (6) 
Nabomde, s adressant à Samas, lui dira : ina bûnî-ka naLuuhidùtu 
pam-ka « avec ton visage brillant et ta face joyeuse. . . regarde 1 » (7) 
Toujours la connexion entre la joie et la lumière du visage. Cette 

vlfZ Xt COmm 7 icative : « <P« la déesse Damkina, reine de 
1 abîme, t illumine de son visage yina bûni-Sa linammir-ka)\ » (8) On 
pourrait mull.plier les exemples, car les Akkadiens ont encore 
comlnne le verbe namdne, nummum, etc. et l'adjectif namru avec 

Z»T TT Wl î d ° Pdl " h 8 SîlV ° ir <ï ui correspond à 

1 aran éen m dans le sens d' „ éclat « et de « visage » (9). Le sens 

reste le même, quel que soit le synonyme employé. Signalons la 

pbrase hbbd-hi ikdû-ma immerû z î m û-su « so/cœur se^ouTt t 

son visage brilla » (10), qui confirme l'étroite relation entre la joie du 

(3) Synonymie de pânu et Mm dans Deutzsob, Sum. Gl p 19 et 9iî 

(4) Inscription bilingue .le àamsi-ilouna, L. 85 (dans Km., Ilammurabin* 97) o 

labeur namru, ,„ai, ,e partiel,, naviru (de 'na W âru } X 

(5) Par exemple dans le koudourrou de Berlin traduit par Thureau-Danein lie,, H- a, 
synologie, XVI, p. 141 as. (col. I, dernière ligne). Voir aussi le* t " te s fi U» Z m t 
dans A new boundary stone..., p. 290, s. v. ISamru. P Hlnke 

(G) « De ton visage brillant regarde-moi fixement »' dira-t-on dans .m* ),„ m „. » 
ina bûni-ka namrùli lunis naplisinni iàsi (Choix de textes , J jT * 1Star , : 
phrase similaire de Sargon : ina nummur bL-su Mfi^UpJte *! nT.T* " 
visage brillant qu'il regarde fixement I » (Annales, 1. 43^4- F s" ,V- « .T 
texte de Nabuchodonosor 1 cité ci-dessous. * 18 '" I88 J' et 

(7) Langdon, op. cit., p. 258, 21. 

(8) VR. pl. 51, col. m, 25. 

(9) Gesenius-Buiii-, 16* éd., p. 904 s. 

(10) Choix de textes..., p. 390, 38-39. 
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cœur et l'éclat de la face. Remarquons enlin que, lorsque b dieu 
n-Kardeson client « d'un visage brillant », une nuance M'ajoute à la 
ftixiiification générale. La joie qu'éprouve le dieu se MaUlfoltC pur sa 
faveur et ses bienfaits. Accueillir quelqu'un avec le BOUrirft, c'est 
témoigner qu'on est prêt à lui accorder sa bienveillance. Au lieu de 
l'adjectif namru on pourra employer alors damqu, dont l'idéogramme 
représente précisément « l'œil brillant » ou « la face brillante » et 
dont le sens primitif « pur, brillant » a évolué en celui de « beau, 
bon, bienveillant » (1). Ainsi trouvera-t-on pdnê-ia damqûti eli-su 
aiktm « je plaçai sur lui ma face bienveillante » (2), parallèle à 
nnd/cu hadiê appalis-su « je le regardai avec joie ». On hésite, dans 
ces cas, à donner à damqu son sens ordinaire de « bienveillant, 
favorable » ou son sens primitif de « brillant ». Le processus est 
cependant très visible : joie du cœur, éclat du visage, regard souriant 
et favorable (3). Un passage très caractéristique nous est fourni par 
Le koudourrou de Nabuchodonosor I trouvé à Nippour : ina nûr pdnit- 
su damqûti ina bûnâ-su namrûti... kinis ippalis « il regarda fixe- 
ment... avec la lumière de son visage bienveillant, avec sa face 
brillante » (4). Nous avons d'abord kinis ippalis « il regarda fixe- 
ment » exactement comme dans les textes de l'hymne à Istar et des 
inscriptions de Sargon que nous avons cités ci-dessus. L'hymne à 
Istar mentionnait comme instrument de la vision ina bûnî-ki namrûti 
« avec ton visage brillant », l'inscription de Sargon ina nummur 
bûnt-su ellûti « avec l'éclat de son visage brillant ». Ici les deux 
expressions sont bloquées pour former le parallélisme et nous avons 
presque l'équivalence ina nûr pdnii-éu damqûti « avec la lumière 
de son visage bienveillant » = ina bûnê-su namrûti « avec sa face 
brillante » (5). C'est donc la bienveillance ou la faveur que manifeste 
« la lumière du visage », lorsque cette lumière, d'abord indice de 
la joie du cœur, se tourne vers un protégé. Au mot damqu on pourra 
substituer banû qui est son synonyme le plus précis et qui a comme 
lui les sens de « pur, brillant, beau, bon, bienveillant » (6). Les 

(t) El aussi « joyeux » : on a le mot damiqtu parallèle à fyidutu « joie » dans Choix de 
textes..., p. 374, 27-28. 

(2) Assurbanipal, cyl. B, vin, 56 ; cyl. C, ix, 48. Lire damqûti au lieu de damqûti dans 
Suih.cr, p. 136 et p. 144. 

(Il) Remarquer la progression ina bûnê-su namrûti zimé-su russ'ùti damqûti ênâ-su 
Ifaitis ippalis-su « il le regarda joyeusement de son visage brillant, de sa l'ace vermeille, 
de ses yeux bienveillants », dans Choix de textes, p. 390, p. 43-45. 

(4) Hinkb, A new boundary stone..., p. 144, 22 s. 

(8) Dans l'hymne à Istar on a précisément damqûti ênâ-ki « les beaux yeux » ou « les 
yi'iix bienveillants » parallèle à bûnl-ki namrûti. 
(6) On a pânù pdnûtu (pour banùtu) dans les lettres d'el-Amarna (Kni'dtzon, 165, 7, etc.). 
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dlôUX attendent Adapa à la porte d'Anon doivent lui rendre 
favorable le dieu suprême : Sttnu amdta damiqta ana (ilu) Ani igabbû 
pdné banûti sa {ilu) Ani Sttnu ukallamù-ka « eux diront une bonne 
parole à Anou, ils te montreront la face bienveillante d'Anou » (i). 
La bonne parole (amâtu damiçlu) produit son effet, car nous voyons 
que « son cœur s'apaise » (2). Il peut alors montrer « une face 
bienveillante », puisque le visage est l'interprète du cœur. 

Nous sommes en mesure maintenant de retrouver en hébreu la même 
logique que dans les expressions akkadiennes ci-dessus analysées. Le 
visage brillant ou lumineux dénote la joie du cœur : « l'indice d'un 
cœur joyeux, c'est un visage brillant » (Sir. xm, 26). Aux mois nu nb 
« cœur joyeux » (3) répondent orna DUS « visage brillant », le verbe 
•vm ayant exactement le même sens que namdru (tu). Le Ps. civ, 15 
concrétise cet effet de la joie : « et le vin qui réjouit le cœur de 
l'homme, en faisant briller le visage plus que l'huile ». La lumière 
de la face (dus tn), c'est la gaieté qui illumine le visage et donne 
le sourire (4). Dans la phrase de Job que nous avons citée à 
propos de la formule dus b'Sn nous trouvons le parallélisme entre 
DîtJM pn»N « je leur souriais » et us « la lumière de mon visage » 
(Job, xxix, 24). Et du coup nous comprenons pourquoi Yhif'il du 
verbe nu avec dus pour complément signifiera « faire briller sa 
face, sourire, rire ». Comme on avait ûnS» pn«M dans Job, xxix, 24, 
on aura dus dhSn' fan Su « ne fais pas briller ta face vers elles, 
ne ris pas avec elles (les filles), sois sérieux avec elles » dans Sir. vu, 
24. Dire à quelqu'un dus «mil « fais briller le visage », c'est lui dire : 
sois gai, souris! .(Sir. xxxv, 11). Pour signifier qu'un homme est 
joyeux de posséder une femme belle, le Siracide dira : « la beauté 
d'une femme fait briller le visage » (xxxvi, 27). Le verbe choisi est 
le pi' cl de SSn, racine de l'adjectif clin « brillant » employé comme 
épithète dans pdnû cllûti « visage brillant » (5). La Vulgate traduit 
par exhilarat d'après le grec iXapûvsi. Dans Sir. xm, 26 xh zpicwzîv 
iXapâv rend oniN DUS « visage brillant » et dans Sir. xxxv, 11,9 
DUS 1«n « fais briller ton visage » est traduit i/.âpwo-sv %l Kftattcov 
aou. On aura de même xoti [ay; iXacpûcY;; xpbç aùriç tb zpstxwirov aou dans 

(1) Choix de textes..., p. 152, 27 s. 

(2) Ibid., p. 156, 20. 

(3) Le sens de 3i2 est ici « joyeux », comme dans l'expressioD assyrienne lub Ubbi 
« joie du cicur ». On sait que le sens de l'adjectif « bon » se modilie suivant l'objet quali- 
fié : bon, beau, agréable, joyeux, etc. 

(4) « Heureux le peuple qui connaît la jubilation, il marche à la lumière de ta face, ô 
lahvé » (Pi. iaixix, 16). 

(5) Dans le passage de Sargon cité ci-dessus. 
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Sir. vu, 24 (cf. sup.). La proposition dus SironS « pour faire briller 
le visage » de Ps. civ, 15 (cf. sup.) est rendue toû tXapttvat csoMMefc 
Dr, dans Prov. xvm, 22 et xix, 12, c'est le mot psi qui est traduit 
pu EXapfcljt», Oap&v. Le sens de yun dans le premier cas est une 
grâce, une faveur; dans le second, la bienveillance opposée â la 
colère. Le grec IXapàg vient précisément de fXooç « propice, favo- 
rable », puis « gai, joyeux, enjoué ». Les Septante ont parfaitement 
compris que « la lumière du visage » exprimait d'abord la gaieté, 
l'hilarité, et que cette gaieté était l'indice de la bienveillance d'un 
Dieu ou d'un roi pour son client. Le processus qui, chez les Akkadiens, 
nous a fait passer du « visage brillant » au « visage bienveillant », 
nous le retrouvons encore en hébreu. Après avoir parlé de la colère 
du roi, Prov. xvi, 15 déclare : « Dans la lumière du visage du roi est 
la vie, et sa bienveillance est comme la nuée de la pluie pnnta- 
nière '». Nous avons le parallélisme entre dus Vus et ce mot psi que 
les Septante rendaient par iXapiv. Dans Ps. xliv, 4 « la lumière de 
ta face » est expliquée par oiWl u « parce que tu leur étais pro- 
pice ». Le verbe nsi (d'où le substantif psi) est chargé d'indiquer le 
sentiment auquel correspond « la lumière de la face ». Le salut envoyé 
par lahvé est annoncé par la bienveillance de son sourire : -jus Wi 
n»arul « illumine ta face et que nous soyons sauvés! » (Ps. lxxx, 4, 
8 20). Sa miséricorde et ses bénédictions sont scellées par l'illumina- 
tion de sa face : « Que Dieu ait pitié de nous et nous bénisse, qu'il 
fasse briller sa face avec nous. » (Ps. lxvii, 2). En sens inverse on 
chantera : « Que lahvé fasse briller sa face sur toi et qu'il ait pitié 
de toi! » (Num. vi, 25). Voilà pourquoi le psalmiste s'écr.c : « Fais 
briller ton visage sur ton serviteur, sauve-moi par ta miséricorde » 
(Ps xxxi, 17). Ramener la lumière sur le visage de quelqu'un, 
c'est à la fois recouvrer sa bienveillance et son sourire. Alors la 
plus grande faveur que Dieu peut faire à l'Israélite pieux, c'est 
de lui enseigner sa loi : « Fais briller ta face sur ton serviteur et 
enseigne-moi tes décrets!» (Ps, oxix, 135). Joie du cœur, gaieté 
du visage, bienveillance et faveur, nous avons retrouvé en hébreu 
les mêmes étapes qu'en akkadien daus les manifestations du senti- 
ment. A nûr pdné « lumière du visage » correspondait dus tk, a 
pdnÛ namrùti « visage brillant » dWik DUS, à nummuru pdné 
■ faire briller le visage » l'expression si fréquente et si intéressante 
dus VKH Forcément l'une ou l'autre formule a pu nous échapper, 
mais chacun complétera ces rapprochements. Il importait de trouver 
le fil conducteur à travers ces images qu'on traduit souvent par des 
à peu près, alors qu'elles offrent un sens très précis dans les divers 
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QOûUxtea où elles apparaissent, soit en akkadien, soit en hébreu. 

Si la joie illumine le visage, la tristesse l'assombrira. Le contraire 
de namdru, naicdru « être brillant », c'est en akkadien ekélu « être 
obscur » (racine San, d'où Wsn et rrM^n). Le substantif eklitu 
« obscurité >. est sans cesse en connexion avec minimum « faire 
briller ». On dit du feu ou du soleil qu'il est munammir ekliti « illu- 
minant l'obscurité » (1) aussi bien que munammir mûH „ illuminant 
la nuit ». A celui qui falsifierait son code ou le détruirait llammou- 
rabi souhaite e/dit 14 naivdrim « une obscurité qui ne puisse être 
éclairée » (2). Les manifestations de la joie sur le visage qui élaient 
exprimées par l'association de namdru et de ses dérivés avec pdnû 
ou ses synonymes, auront pour antithèse les formules où pdnû et ses 
synonymes seront associés à e/cêlu et ses dérivés. Le héros Gilgamès 
aperçoit les hommes-scorpions et « de crainte et d'effroi son visa-e 
s'assombrit (itekil pdni-su) » (3). Au pi'ol de namdru on opposerai 
pi cl d'e/cé/u : ukkutà pdné-iu « son visage est assombri » (4). Asaraddon 
déclare qu'il a fait reluire « les visages assombris » (zîmû uldculûlu) 
des statues divines (5). Il avait signalé que « leur aspect était sombre » 
Sa ... ikiiu Okm-iim (6), par suite des inondations et des orages 
Ces effets du malheur et de la douleur sont bien exprimés dans les 
deux vers de l'épopée de Gilgamès qui reviennent comme un refrain : 
aida hta-ha quddadû pdnù-ka lummun hbba-ka qdlù zîmû-lca « tes 
joues sont sombres, ton visage est effondré, ton cœur se trouve mal, 
ta face a disparu » (7). La joie du cœur éclairait le visage, le mauvais 
état du cœur, la tristesse le rend obscur (8). Et de même que la 
lumière du visage exprimait non seulement la joie intérieure, mais 
encore la bienveillance à l'égard de quelqu'un, le visage obscur 
dénotera la malveillance. L'idéogramme de damqu « bienveillant » 
représentait l'œil brillant ou la face brillante, l'idéogramme de limnu 

0) i On trouve aussi munammir „/,«, l'abstrait uMu appartenant à la même racine 

(2) Code, revers, xxvi, fis s. 

(3) Choix de textes..., p. 272, 10 s. 

<*> p - 212 ' ^"Tarcr piAÛ-iu arpû « sa face est obscurcie », ibid., p. 190 48 

(5) Beilr. zur Assyriologie, III, p. 248, en note. 

(6) Le mot siAn«(de iukûnu « placer, faire ») a bien le sens de « forme » et d' « aspect » 
(comparer ci-dessus bïmu de banû = r\2^). 

(7) Choix de textes..., p. 264, etc. Le mol titu représente « la joue » (ici au duel) • cf 
Holma, horperlexle..., p. 31 ss. Nous rattachons a/cld à ekélu et non à ukàtu . manger»' 
comme on le fait généralement. Corriger noire précédente interprétation 

(8) Le verbe adàru « êlre sombre » signifie aussi « êlre triste, être eu deuil .. Le dérivé 
tâdtriu « deuil, tristesse , va de pair avec MM» « pleurs On dit aussi que . le visage 
est bouleversé par les larmes » pânê-sa dimtu dulluhù. 
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« méchant, malveillant » représentera l'œil ou la face hostile (i). 
A l'expression pdnû damqûle s'opposera pdnû limnûtc « face 
méchante, malveillante » ou encore « la mauvaise face », qui précède 
« le mauvais oéil », « la mauvaise bouche », etc. (2). 

Chez les Hébreux la face sombre sera également l'indice de la tris- 
tesse. Job s'écrie : « Car je ne me suis pas tù à cause des ténèbres 
et à cause de l'obscurité (3) qui a voilé ma face » (xxm, 17). ApfèS 
avoir mis en parallèle le bonheur (2112) avec la lumière (tin) et le 
malheur (jn) avec l'obscurité (Ssm), il ajoutera : « Je marche noirci, 
sans qu'il y ait de soleil, et si je me tiens dans l'assemblée, je hurle » 
(xxx, 26, 28). Ce n'est pas le soleil, mais la tristesse qui a cousumé 
son visage et l'a rendu noir. L'expression -ju?na « dans les ténèbres » 
signifie à elle seule « dans la tristesse » (4). « Ne te réjouis pas à cause 
de moi, ô mon ennemie; si je suis tombée je me relè verni; si je suis 
assise dans les ténèbres, Iahvé sera ma lumière » K Mich. vu, 8). Qu'on 
se souvienne de la relation entre la lumière H la joie, on verra 
aussitôt que les ténèbres sont le symbole de la tristesse. D'autre part, 
nous avons constaté que la joie du cœur se manifestait non seulement 
dans uu visage lumineux, mais encore dans un visage bon et bien- 
veillant. La tristesse se manifestera dans un visage mauvais. L'asso- 
ciation d'idées était d'autant plus facile que le cœur joyeux, nous 
l'avons vu, se disait 213 aS « cœur bon ». Dans Neh. 11, 2 : « Le roi 
me dit : Pourquoi ton visage est-il mauvais alors que tu n'es pas 
malade, ce n'est pas autre chose qu'un mal de cœur! » Les expres- 
sions Qijn D'3S « visage mauvais » (pour signifier : visage triste) et 
aS 511 « uial de cœur » (pour signifier : chagrin de cœur) sont carac- 
téristiques. La tristesse, le mauvais état du cœur se lit sur le visage. 
Et Néhémie de répondre : « Pourquoi mon visage ne serait-il pas 
mauvais (triste)? alors que ... ». Notons, en passant, que dans les 
passages de l'épopée de Gilgamès, où les interlocuteurs disent au 
héros : « Pourquoi tes joues sont-elles sombres, etc.. » (cf. sup.), la 
réponse est invariablement : « Pourquoi mes joues ne seraient-elles 
pas sombres, mon visage ne serait-il pas effondré? etc. » (5). Suit 
alors la cause de la tristesse que le visage ne l'ait que manifester. 
Joseph, dans sa prison, s'aperçoit que ses compagnons sont tristes 

(1) Idéogramme b-ul, composé de Uji « œil, face » et ur « ennemi ». 

(2) Cf. Muss-Arnolt, p. 488 A. 

(3) Littéralement « et parce que l'obscurité a voilé ma face ». 
(t) Cf. Eccl. v, 16 et Podcchard, in loe. 

(5) choix de textes..., p. 266, p. 282, p. 288. Corriger notre première interprétation 
d'après ce que nous avons dit ci-dessus. 
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(0>BV"r). Il leur demande : « Pourquoi vos visages sont-ils mauvais 
(= tristes) aujourd'hui?» (Gen. xl, 6, 7). L'expression DW CMS 
« visage mauvais >» sera donc équivalente à a^vs cras « visage triste » 
que nous trouvons dans Dan. r, 10. Naturellement quaud le cœur 
recouvrera sa joie, la face redeviendra bonne, c'est-à-dire joyeuse : 
« Le cœur joyeux rend le visage bon (qvjb 30*) » {Prov. xv, 13). 
Dans Sir. xm, 26, nous avions vu que « l'indice d'un cœur joyeux, 
cest un visage brillant ... Visage brillant, visage joyeux, visage 
bon, et en sens inverse visage obscur, visage triste, visage mauvais 
nous avons, en hébreu comme en akkadien, les mêmes signes de la 
joie ou de la tristesse du cœur. Nous avons vu" que, pour décrire 
la tristesse de Gilgamès, on lui disait finalement : qàtâ zimû-ka 
« ta face a disparu ... Le visage s'est tellement obscurci qu'il n'est 
plus visible. C'est un tout autre sens que nous trouvons dans les 
tournures « je laisserai mon visage » {Job, ix, 27) et « son visage 
ne fut plus à elle >. (I .Sam. i, 18, du moins dans le texte massoré- 
tique). 11 s'agit alors du visage attristé et de la disparition de cette 
tristesse. 

La force ou la faiblesse du cœur se manifestera également dans la 
physionomie. Mais la force du visage s'emploiera avec une nuance 
qui la fera ressembler à la hardiesse. L'adjectif hardi provient d'un 
verbe hardir (d'où enhardir) qui « répond à l'ancien haut-allemand 
hartjan, endurcir, rendre fort, de l'anc. haut-allem. hard, dur, en 
parlant des choses, fort, hardi, en parlant des personnes .. (Littrr). 
Le verbe wj « être fort, dur .» et ses dérivés seront précisément les 
mots qui donneront à dus la signification de « visage hardi, insolent 
ellronté ». En parlant de la prostituée qui aborde le jeune homme" 
avec effronterie, on emploiera les expressions suivantes : ( . Elle le 
saisit et le baisa, elle fortifia son visage (= elle prit un air effronté) 
et lui dit » (Prov. vu, 13). Vhif'il de m avec tfis pour complément 
signifie donc « enhardir sa face », prendre un air effronté. On pourra 
se servir de l'adjectif «< fort » et du substantif « force » devant 
BUS avec la même nuance de signification. Les expressions -jSa 
D»aB-W (Dan. vni, 23) et wvi vu (Deut. xxvm, 50) dépeignent « un 
roi hardi » et « une nation hardie », littéralement un roi et une 
nation dont le visage est fort. Il est clair, d'après ce qui précède, que 
D>33 yj « force du visage », dans Eccl. vm, 1, signifie la hardiesse ou 
l'effronterie : « la sagesse de l'homme fait briller son visage et la har- 
diesse de sa face est changée ». Faire briller son visage'nous avons 
vu que c'était le rendre gai et bienveillant; changer la hardiesse de 
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sa face, c'est lui enlever toute expression farouche et insolente (1). 
La racine ity « être fort » a évolué différemment en akkadien. Le 
verbe ezézu signifie « être irrité ». De même qu'on dit libbué éeUX 
« son cœur s'irrita » et izzis ikkilmi « il regarda avec colère » on 
emploiera l'expression in a bûnê-sunu izzûti Hlcldlmù-Mt « qu'ils lo 
regardent de leur visage irrité! » (2). L'hébreu recourra alors à 
l'expression EWQÏH mas « visage courroucé » (Prov. xxv, 23). Enfin 
la dureté de cœur proprement dite, l'obstination, aura pour symbole 
la dureté des traits : « Ce sont des fils durs de visage (d'os iu?p) et 
tenaces de cœur (aS-ip-n) » (Ezech. n, 4-). 

Au verbe "V « être fort » s'oppose le verbe nSn « être faible, 
malade ». Le pi'el nSn a le sens d' « affaiblir » ou d' « adoucir ». 
La formule courante "s '33 nbn signifiera donc « adoucir le visage 
de quelqu'un », c'est-à-dire lui enlever son expression de dureté et, 
par suite, le calmer par des caresses, des présents ou des prières. 
C'est dans ce dernier sens que l'expression est usitée, lorsqu'il s'agit 
d'apaiser la fureur de Dieu. La comparaison des divers passages où 
les hommes, en particulier les prophètes, « adoucissent le visage » 
de Iahvé, prouve jusqu'à l'évidence que la prière est un moyen de faire 
cesser la colère divine et, par le fait même, de rendre à son visage un 
air doux et bienveillant. Le sens d' « implorer » n'est que subsidiaire, 
quoiqu'il ait fini par prévaloir. 

C'est donc sur le visage qu'apparaît l'état d'âme d'un individu, 
c'est par son visage qu'on peut connaître ses passions, ses émotions, 
ses sentiments et même ses volontés. Tout son être s'imprime sur sa 
face et s'exprime par elle. Si l'âme ou le cœur le caractérise en soi, 
le visage le caractérise pour les autres. Qu'il s'agisse du visage propre- 
ment dit ou du visage d'emprunt, du masque, c'est à lui qu'on 
demande de définir la personne. Le grec xpiew-sv marque les trois 
degrés : le visage, le masque, la personne. Le latin persona en 
marque deux : le masque, la personne. L'hébreu passera directement 
du visage à la personne, dans les expressions « mon visage », « ton 
visage » ou « son visage » pour signifier « moi, toi, lui en personne ». 
Moïse dit à Iahvé : « Tu me dis : fais monter ce peuple, mais tu ne 
me fais pas connaître qui tu enverras avec moi! » (Ex. xxxiu, 12). 
Iahvé répond : « Ma face ira et je te laisserai reposer ». Moïse ajoute : 
« Si ta face ne vient pas, ne nous fais pas monter d'ici! » Et faisant 

(1) Podechard traduit « la dureté de son visage », ce qui est bien le sens étymologique 
Mais la hardiesse répond mieux a la nuance des autres passages. 

(2) Koudourrou de Meli-sipak, n, 23 ss. (Sciieil, Text. élam. sém. dans Mémoires, 
t. II, p. 108 ss.). 
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illusion È ce passage, Isaïe dira : « Ce n'est pas un messager (1) ni un 
IfigO, m us sa face qui les a sauvés! » (h. lxiii, 9). Il est clair que la 
ho« de lahvé représente lahvé en personne. L'expression iJS « ma 
face » se substitue à iutsj « mon âme » pour signifier « moi-môme », 
parce que la face est le miroir de l'âme, son équivalent pour ceux à 
qui l'âme échappe (2). Dans Prov. vu, 15, la -prostituée s'écrie : 
« (Test pourquoi je suis sortie devant toi, pour chercher ta face et 
je t'ai trouvé! » C'est toi-même que je cherchais et je t'ai trouvé! 
Enfin il semble que le mot D'os pris isolément a quelquefois désigné 
« les personnes ». Ainsi, dans Job, xvn, 6, l'expression dusS nsn, 
parallèle à cm» brcnS « en fable pour les gens (o*ny = gentes) », 
ne signifierait pas « un crachat au visage », mais « un objet d'horreur 
pour les personnes » (3). Ce sens a persévéré dans l'hébreu moderne. 
Dans Deut. vu, 10, nous trouvons msr^H « à sa face » parallèle à 
intO vh « il ne ditTère pas ». La traduction de Vulg. statim, d'après 
le parallélisme, est adoptée par Ehrlich cjui prétend donner à vjs-Sk 
le sens d' « aussitôt » dans tous les contextes similaires, mais avoue 
ne pouvoir expliquer l'origine de cette formule. Selon nous IWSrS», 
dans Deut. vu, 10, signifie simplement « à sa personne, à lui-même ». 
On l'oppose à irnO nS « il ne diffère pas », pour exprimer que Dieu 
punit le transgresseur, sans attendre sa postérité. Et, en eflet, dans 
Job, xxi, 19, on nous dit : « Dieu réserve pour ses fils son péché? 
Qu'il le punisse lui-même pour qu'il apprenne! » L'expression ohw 
\m est le point de départ de iV-dSwi hjs-Sn « il le punit en per- 
sonne ». C'est la thèse de la responsabilité personnelle. 

Une nouvelle série de formules et de métaphores sera déduite du 
visage non plus en tant que voyant ou vu, mais en tant que partie 
antérieure du corps, par opposition au dos ou au derrière. La tran- 
sition nous est fournie par le texte de l'Exode que nous avons déjà 
cité : « Lorsque j'écarterai ma main, tu verras mon dos, mais ma 
face ne sera pas vue » (Ex. xxxm, 23). Le mot qui s'oppose à £jg 
« ma face », c'est nrm littéralement « mon derrière ». Il est remar- 
quable que comme substantif on emploie toujours le plur. Dnrm par 
analogie avec dus, tandis que le sing. nnN est adverbe ou préposi- 
tion : « derrière » par opposition à « devant ». Quand nous avons 
analysé les différentes significations du mot « tête », nous avons 

(1) Ponctuer 1ï au lieu de d'après G où npéaSuc â YY tXo«. 

(2) Emploi de OiTOSS en remplacement de du»2:3 pour signifier « contre eux-mêmes », 
dans Ezech., vj, 9 « ils ont eu du dégoût d'eux-mêmes ». 

(3) Cf. Jacob, dans Zeiisch. fur A. T. Wissenschaft, 1912, p. 286. 
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constaté que l'emploi de ce mot pour exprimer l'antériorité soit 
dans l'espace, soit dans le temps, provenait d'une observation banale, 
a savoir que la tête des animaux était en avant du corps, tandis que 
la tête de l'homme servait de point de départ aux idées de hauteur 
et d'élévation (1). Par contre, le visage de l'homme est bien ta partie 
antérieure. Chez les Akkadiens, l'idéogramme igi « œil », que nous 
avons vu couramment usité pour représenter pdnu « visage », signilie 
également mahru « devant » et l'on peut interchanger pdnu et 
mahru dans les locutions adverbiales ou dans les prépositions com- 
posées. Nous avons vu que ce même mot mahru voisinait avec rêsu 
« tête » et asaredu « premier » quand il s'agissait de symboliser la 
primauté (2). Les trois mots réSu « tète », pdnu « visage », mahru 
« devant » seront usités comme contraste d'arku « derrière ». En 
hébreu on dira dubS nSi r\r\vh « en arrière et non en avant » (Jer. 
vu, 24.), quand on voudra opposer la partie antérieure à la partie 
postérieure du corps (cf. Ex. xxxm, 23, ci-dessus}, mais si l'on veut 
opposer au visage la partie qui contraste avec lui, on dira plutôt 
dus abn *py « la nuque et non le visage » (Jer. xvm, 17) (3). 

Nous retrouverons dans l'usage de pânu ou dus pour « devant » 
les mêmes métaphores que dans l'usago de réSu ou u?xn « tète » en 
tant que partie antérieure. Et d'abord dans l'espace. La façade du 
tabernacle s'appellera, chez les Hébreux, S™ US (Ex. xxvi, 9 etc.). 
Les Akkadiens diront pdn èlcalli « façade du palais », pdn elippi 
« l'avant d'un vaisseau », pdn niri « le devant du joug », etc. (k). 
Les rois assyriens se serviront de la formule stéréotypée pdn niri-/a 
utir « je tournai la face de mon joug », pour signifier « je revins ». 
Par extension, les divers côtés d'un édifice, d'un terrain, ou de tout 
autre objet, seront autant de faces diverses, suivant la direction vers 
laquelle ils sont tournés. Il y aura la face du nord (pdn iltdnu), la 
face du sud, etc. (5). Une ville présente sa face dans telle direction : 
« la tour du Liban qui regarde la face de Damas » (Cant. vu, 5). De 
même que Dip « ce qui est devant » signifie l'est, parce que c'est l'est 
qui se présente devant l'observateur dans l'ancienne orientation 
(le visage vers le soleil levant), le mot pdnu aura parfois le sens 

(1) Cf. sup. p. 2t> s. 

(2) P. 27. 

(3) En assvricn on opposera également le Tisage à la nuque {kutallu). 

(4) Comparer les expressions où rêsu « la tête » signifie la façade, le devant, etc. 
(sup. p. 29 s.). Le plur. pânûte (forme féminine) sera usité avec les divers sent de pànu 

« devant ». .,,.,„ 

(5) Cf. Hmxï, A new boundary stone, p. 297. Dans Jer. i, 13, le chaudron bomllaul 

« dont la face est du côté du nord » (njIBX "USO TOS1). 
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lî :" ""' a' AiDSi dira ' t -° n ***** la pctn (mdtu) musri « ] a 

mùmgne Harusa qui est à l'est du pays du Musri -, 1) ' 

« taéme que dans une série d'unités, «n'appelait W1 ou ,<« M 
« la tête >, l es lndm dus qui marchent devant, on appellera D L ou 
pteU « la face . ceux qui sont en avant. C'est surlouUorsc £££ 
d une armée que ce terme sera usité. Voici comm ' a l é va 

t dése t annee mVaSi0n : " jG lG ChaSSerai ™ ™ f-vs Îta 6c hé 

L sa T"' ^ la " ler orientale S son an ère 

WD « sa fin .») vers la mer occidentale (Joël „ 9 0) Z l nt 

connussent « lavant des troupes » ^ nmmandte, et « lavant des 

7 ' »™ ^ -mbat l'-môme la face ser. Cdro 

de 1 ac faon prépaie, le fort de la mêlée. Joah voit que « la face du 

r David demande qu'on expose Urie « au devant de h 

STÎ S ' » foCe CSt h Padie 1 ui all *que, le front p M oppo- 
rrL Teltt Te «P»^ ramener sa face"! 

monVL t ! d ? W - ,U?n danS 11 Re 9- 24 : « Et com- 

ment feras-tu retourner la face d'un pacha, l'un des plus pe |i ts se 
vUeurs de mon maître? „ ( 2 ). Dans la bouclie gJ^gS! 5S 
xp^on est calquée sur;^ ««^ „ tourner là fJduîoug 
« revenu- en arrière „ (cf. sup.). Pour dire « prendre les devant! î 
hébreu se contentera de la .ocution « aller avant » (Gen. x™ ' 
14 ) L akkadien possède nue tournure analogue a a notre 

« prendre le devant , Dans les lettres d'e.-Ama a ' kZ 
pâM-lunu msabbat « afin que nous prenions leurs devants » (3 C'est 
1ZT ■ff*!**^ «** « ils prenne leJdevan 

d ea r :°t \ I e ; sa** ^ * u prit ie devani d » 3S 

«eau » (o). L interprétation courante « aller au-devant , de 
quelquun ou a prendre possession du point d'eau >, (G) n'es point 
la bonne. Dans tous les passages péna sabdtu signifie «arriver a^nt 

(2) Avec le complément "S Impression mj3 ataWl signifiera • («„-„„, u • 

(4) Asaraddon, prisme brîsé i, 19. 

(5) Passages de Sennachérib (Prisme, v 47 ss ) et i'iunJJ.. -.a 
«fcrd. z e i<u„ ? , Mis, a,,. ,24. ' ' SS ' ; 61 d Asarad <l°n> clés par Meissner, Orient. 

(6) Cf. Meissner, ibid. 
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quelquun » à l'endroit indiqué : prendre les devants, anticiper, 
devancer, etc. L'expression correspond à peu près a mihrit ttmmd- 
nûte-ia isbal « il prit le devant de mes troupes » pour dire « il pré- 
céda mes troupes » (1). Celui qui prend le devant d'une troupe ou 
d'un groupe est naturellement le chef. En hébreu comme eu akka- 
dien on l'appelait « la tète » (2). Nous avons cité, a ce propos, 
Midi, u, 13 « et leur roi marchera devant eux (anysS) et lahvé à leur 
tète (dï;nis) ». Le chef militaire est celui qui marche en avant : 
« lahvé votre Dieu qui marche devant vous (dimsS "jbnn), c'est lui 
qui combattra pour vous »(Deut. i, 30). Ailleurs, c'est l'ange de Dieu 
« qui marche devant le camp d'Israël » (Ex. xix, 19). Et nous rejoi- 
gnons ainsi l'expression akkadienne àlik pdni « qui marche en 
avant », synonyme d'dli/c mahri. Ce n'est plus seulement une fonction 
temporaire, mais une dignité dont l'idéogramme signifie « celui qui 
a de la force » et se traduit par bêl cmûqi « qui possède la puis- 
sance » (3). Finalement le chef s'appellera simplement bêl pdni « qui 
possède la primauté », qui marche en tète. Si le commandement est 
réservé à Ydlilc pdni, ceux qui marchent derrière sont les subor- 
donnés. L'akkadien et l'hébreu sont d'accord pour donner à aldku 
arki « marcher derrière » ou i-\nn -|bn non seulement le sens de 
« suivre », mais aussi celui de « servir ». C'est l'expression contraire 
à aldku pdni ou i:bS "|Sn. On voit que, dans tous ces cas, il s'agit d'une 
file d'individus dont l'un est à la tète, l'autre à la queue. C'est une 
tout autre idée qui expliquera les formules ïjsS TOV « se tenir 
devant » et nazdzu ana pdni qui a la même valeur. D'un personnage 
qui se met au service d'un autre on dit ana pdni-êu izzaz « il se lient 
devant lui » (4). Il devient alors izzaz pdni « celui qui se tient devant » 
ou manzaz pdni (plus fréquent), celui qui occupe « la place devant » 
son supérieur. Nous retrouvons tous ces sens dans l'hébreu ijsS tay 
« se tenir devant » : se présenter, être admis en présence, être au 
service. On pourra remplacer, d'ailleurs, nny par ayinn (Job, i, 6), 
la formule ne change pas de signification. Il s'agit des serviteurs 
qui se tiennent debout devant le maître et attendent ses ordres, ceux 
que les Anglais appellent attendants. Les sept anges de l'Apocalypse 
sont ceux qui se tiennent devant Dieu : oî èvtÔTïtsv tou Oeou é<jr^y.a«v 
(vin, 2). La comparaison entre Jer. lu, 12 et // Reg. xxv, 8 est des 
plus instructives pour le sens de ii-h ivy et de manzaz pdni. Il 

(1) Assurbanipal, cyl. de Rassam, re, 89, 

(2) Sup. p. 27 8. 

(3) Les divers sens de l'idéogramme à-tug dans Delitzscii, Sum. Glossar, p. 3. 

(4) Lettres d'el-Amarna, n" 8, 40. 
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n'ii^'iI d'an hatti dignitaire de Nabuchodonosor, son oimu-m, littéra- 
lement « chef des bouchers ». D'un côté il est représenté comme 
« serviteur du roi de Babylone » (// lieg. xxv, 8), de l'autre comme 
« celui qui se tient devant le roi de Babylone » (Jer. lu, 12). Les Sep- 
tante ont traduit les deux fois par « qui se tient devant ». Il s'agit 
du manzaz pdni, c'est-à-dire du dignitaire babylonien qui se tient 
devant le trône. Il est à noter que le verbe Tav est au mode personnel 
my. On corrige généralement en td'j « qui se tient », d'après les 
Septante. Mais nous avons vu que manzaz puni avait pour équivalent 
izzaz pdni « il se tient devant ». C'est certainement celte expression 
qui a permis de garder TDV au lieu de la leçon plus facile Idif. Il est 
clair que la dignité de manzaz pdni (ijgS my) se rapprochait sin- 
gulièrement de celle du « voyant la face » ddgil pdni ou 13g rîKI 
(Est/i. i, 14), dont nous avons parlé à propos du visage objet de 
vision. Le o\JS anS « pain de proposition •» n'est pas « le pain de la 
face », mais le pain qu'on place devant Iahvé. L'origine de cette 
expression nous est fournie par Ex. xxx, 36, où l'on voit que 
l'offrande doit être placée « devant l'arche d'alliance dans le taber- 
nacle » et par / Beg. ix, 6 où Dieu parle des lois « que j'ai placées 
devant vous ». Dans ces deux cas îjgS -in; a exactement le sens de 
« mettre devant, proposer ». Or, dans E.r. xxv, 30, Dieu explique 
lui-môme la formule : « Et tu placeras sur la table les pains de pro- 
position devant moi perpétuellement ». La juxtaposition de Qljg et de 
132b « devant moi », l'emploi de in:, autant d'indices du sens primitif. 
La table de proposition a\:sn tnStf {Num. iv, 7) est également « la 
table qui est devant ». On la trouve très bien définie dans Ezech. xli, 
22 : « c'est la table qui est devant Iahvé (n\-|i ijgb) ». Des assyrio- 
logues ont voulu mettre en parallèle avec çjiag arh nne formule qu'on 
lisait akal-pdnu « nourriture (ou pain) de la face » (1). Mais le signe 
kal devant être lu lap, comme le prouve une variante a-la-pa- 
an-nu, la formule est à remplacer par le mot alappdnu qui n'a plus 
rien de commun avec « le pain de la face » (2). 

Puisque les mots pdnu et D'os représentent la partie antérieure, 
par opposition à ce qui est derrière, on les trouvera usités pour 
désigner l'endroit par opposition à l'envers. La carapace du crocodile 
s'appellera WiaS '32 « la face de son vêtement » (Job, xli, 5); on ne 
voit pas l'envers, la doublure. La partie d'un voile qui s'applique 

(1) CL Zihhebh, Il AT 3 , p. 600. 

(2) Variante et bonne lecture dans Meissrer, Milt. der verderas. Gesellschafî, 1913, 2, 
p. 37. 
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sur une chose sera « la face » ou l'endroit : « la face du voile, du 
voile qui est sur tous les peuples » (Is. xxv, 7). Le tranchant de la 
houe, par opposition à l'autre côté, s'appellera, en akkadien, pdn 
marri « face de la houe » (1), tandis qu'en hébreu le tranchant du 
glaive s'appellera « la face du glaive » : « partout où ta face sera 
dirigée », en s'adressant au glaive du carnage (Ezech. xxi, 21). On 
aiguise « la face », c'est-à-dire le tranchant, du fer (Eccl. x, 10). 

L'antériorité dans l'espace aura pour corollaire l'antériorité dans 
le temps. Ici encore nous retrouvons en akkadien et en hébreu les 
mêmes phénomènes que dans l'emploi de rêkt et de Uf^l- Le mot. 
dlik pdni « qui va en avant » ne signifie pas seulement le chef, mais 
encore le prédécesseur dans le temps. Quand un roi assyrien veut 
parler de l'un des rois qui l'ont précédé sur le trône, il dit cou- 
ramment âlik pdni-ia « mon prédécesseur », qui sera synonyme 
à' dlik mahri-ia « allant avant moi » dans le temps (2). Le roi ancien 
devient Sar pdni « roi d'avant », les jours anciens ùmê pdni « jours 
d'autrefois ». En hébreu, D^sS signifiera « autrefois, jadis », "OS 1 } 

« avant moi », etc. La saison de printemps, « premier temps », se 
dira, en akkadien, pdnsatti « l'avant de l'année, la première saison »; 
le début des pluies et des inondations pdn rihsi. Il est inutile de 
multipber les exemples. Dans les locutions composées avec pdn, 
pdni, pana ou avec i3S, la préposition ou l'adverbe ainsi obtenus 
auront tantôt le sens de l'antériorité dans l'espace, tantôt celui de la 
priorité dans le temps. 

Et, de même que rêki et umi « la tête » finissent par signifier « le 
principe, la cause » (3), la nuance de causalité s'attachera à pdnu et 
a uiis qui marquent véritablement l'antécédent par opposition au 
conséquent. Le passage de l'idée de priorité à celle de causalité est 
visible dans Prov. xv, 33 « et avant (izsb) la gloire l'humilité », 
xvi, 18 « avant (ijsS) la ruine l'orgueil ». En comparant avec Prov. 
xxii, 4 « la suite de l'humilité, c'est la crainte de Iahvé, la richesse, 
la gloire et la vie », on voit que '3sS « avant » établit une relation 
de cause à effet entre l'humilité et la gloire, l'orgueil et la ruine. On 
trouvera aussi, chez les Akkadiens, l'expression lapân (^sS) pour 
signifier « à cause de ». Mais déjà nous sommes sur le terrain des 
locutions prépositives ou adverbiales. 

(1) Cf. Meissner, Sellent ass. Idéogramme, 7048. 

(2) On emploiera aussi dans ce sens l'adjectif pânû « antérieur » opposé à arkà « pos- 
térieur ». Le féminin pûnltu sera « le temps antérieur, le passé », auquel s'opposera arkâte 
(plur. fém. i'arkù) « l'avenir » ou afyrûte (plur. fém. d'o^rû de iriN). 

(3) Sup. p. 32 s. 
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l'inir signifier « autrefois, jadis », l'akkadien emploiera l'adverbe 
pâna OU panama, la locution ina pdni ou ina pâna. Nous avons cité 
l'hébreu DI32S « autrefois » à propos de la priorité dans le temps. 
Les prépositions composées avec dïjs ou pdnu sont très nombreuses. 
A la différence de l'hébreu, l'akkadien pourra utiliser pân, état 
construit de pdnu, sans adjonction de particule pour représenter les 
divers sens de mafjar « devant, en face de, contre, etc. ». Notons 
que 1:12b a pour correspondant exact l'akkadien lapdn. C'est la seule 
survivance de la préposition "S en akkadien. Partout ailleurs c'est 
la préposition ana qui a supplanté la. On aura donc deux équiva- 
lences de \$tk '■ lapdn et ana pân (var. puni, pâna). Nous ne pouvons 
insister sur les cas où ces prépositions marquent simplement l'an- 
tériorité dans l'espace ou la priorité dans le temps. Ce que nous 
avons dit concernant la face prise comme type de la partie antérieure 
suffit à expliquer les multiples acceptions de '•JsS et de lapdn ou ana 
pan. Remarquons cependant que, particulièrement dans les lettres 
d'el-Amarna, la formule ana pdni tend à devenir une simple expres- 
sion du datif. Dans ce cas, pdni est purement explétif. C'est ce qui 
explique, selon nous, l'usage de ijsS pour signifier « comme » dans 
/ Sam. 1, 16 « ne mets pas ta servante comme une fille de Bélial » 
et dans Job, III, 2fc « car comme mon pain vient mon soupir ». La 
préposition ijsS correspond alors à "S avec le sens du datif latin 
après le verbe être : cf. « ce sera à vous en nourrilure (hSsnS) » dans 
Gen. 1, 29. Le icnb "03b « pour mon pain » (Job, ni, 24) ne représente 
pas plus que nSsxS de Gen. 1, 29. L'hébreu emploiera ïjsS « en face 
de » (Gen. xiu, 9; xxiv, 51, etc.) pour exprimer « en la possession 
de, à la discrétion de ». Nous avons vu, en effet, qu' « être en la 
présence de » quelqu'un, c'est être à son service et déjà lui appartenir. 
En akkadien la langue juridique utilisera ma pdni « en face de » 
avec un sens analogue (1). Après les verbes qui indiquent la fuite, 
l'éloignement, la crainte, l'appréhension, ce sont les prépositions 
composées avec D'OS ou pdnu qui seront naturellement les plus 
usitées. Ce qui occasionne ces sentiments, c'est la vue ou la présence 
d'un objet, d'une personne, d'un danger. On sait que, en hébreu, la 
formule employée sera généralement i:sn « de la face de... » ou 
"usbo « d'en face de... ». En akkadien ce sera istu pdn « de la face 
de... » et parfois ultu lapdn « d'en face de... » (2). Mais on trouvera 
encore pân, lapdn ou ina pdn. Dans l'une et l'autre langue le sens 

(t) Par exemple ina pûni-ka « en ta possession » {Keilinschr. Bibliothek, IV, p. 158, 9). 
\2) Asaraddon, Prisme, m, 41 (Keilinschr. Bibliothek, II, p. 132). 
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de 138b et de îîtu pdn évolue vers « a eniisc de Lu préposition 

ina ayant, en akkadien, le sens de « dunx, h », mail aussi celui de 
« hors de, de », la préposition ina pdni correspondra tantôt & «Mi 
tantôt à ijsd. Le même laisser-aller qui préside A l'emploi de >:dS 
et de iJSl pour signifier « au devant de... », présidera A l'emploi de 
ana pdni et ina pdni en akkadien. A propos de o^s et pdnu dans 
le sens de « surface » nous avons remarqué que ">J9~by jouait par- 
fois le rôle d'un mot composé « surface ». On trouve aussi iJS~Sy 
avec le sens d' « en plus, par-dessus, outre, etc. ». Ainsi dans Job, 
xvi, 14* « brfeche sur (lànfc) brèche » et dans Ex. xx, 3 « il n'y 
aura pas pour toi d'autres dieux en plus de moi (^:s~Sy) ». Il est 
clair que wfàb signifie alors « au-dessus » (1), le dessus d'une chose 
étant sa surface visible par opposition au dessous qu'on ne voit pas. 
Dans les lettres d'el-Amarna nous rencontrons fréquemment ana 
pdni avec ce sens dans la formule sibil-Su ana pdni Sibitdn « sept 
fois au-dessus de sept fois » qui alterne avec Hbit-hi ù sibitdn « sept 
et sept fois » (2). Partout et toujours le sens exact de la préposition 
composée devra se déduire des significations par lesquelles a passé le 
mot « visage ». Le caractère éminemment synthétique des langues 
sémitiques ne permet pas de donner une équivalence définitive pour 
chaque locution. Suivant le verbe employé, le rôle dans la phrase, 
le contexte ou le parallélisme, la préposition prendra une nuance 
nouvelle. Mais toutes ces nuances rentreront dans les catégories 
générales que nous avons essayé de limiter avec précision d'après 
la logique du langage : a) visage, vision, direction, intention; b) vi- 
sage, visibilité, extérieur, surface, aspect, physionomie, personne; 
c) visage, face, devant, endroit (par opposition à envers), précé- 
dent, antécédent. 

• 

IV. LES PARTIES DU VISAGE. 

Dans l'article précédent nous avons étudié les multiples accep- 
tions des mots pdnu et D>JS « visage, face, figure ». En recherchant 
l'origine des expressions où ces mots apparaissent, nous avons pu 
constater que souvent on avait attribué au visage des propriétés 
qui convenaient proprement à l'une ou à l'autre de ses parties. Les 
éléments qui composent la figure humaine fournissent le véritable 
signalement de l'individu. Les relations avec le monde extérieur 

(1) Dans le sens numérique. 

(2) Voir le glossaire d'Ebeling dans Kiudtzon, p. 1489 et p. 1521. 
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l'établissent par le moyen des sens qui, à l'exception du toucher 
répandu par tout le corps, ont leur siège dans une partie du visage. 
I.< s réactions de Tarne sous le choc des sensations ou des sentiments 
se manifestent par les jeux de la physionomie. Mais telle émotion se 
réfléchira de préférence dans l'organe de la vision, telle autre clans 
celui de l'odorat, telle autre simplement dans les mouvements du 
front ou des lèvres. Si nous avons traité le visage comme l'interprète 
de l'âme, c'est parce qu'il synthétisait en une seule expression les 
données fournies par ses parties composantes. Nous ne nous étonnerons 
donc pas si dans l'étude de ces parties nous retrouvons des images 
ou des idées que nous avons dé jà rencoptrées. Ce sera à la fois un con- 
trôle et une confirmation des déductions antérieures. 

Lk Fiiont. — Nous avons vu comment l'expression « fortifier son 
visage » signifiait : prendre un air hardi, insolent, effronté. Le siège 
de l'effronterie sera spécifiquement le front. Le mot nïo « front » se 
substituera à cp;s « visage » pour caractériser l'attitude insolente ou 
ell'runtée. Dans Prov. vu, 13 nous avions flUS rnyn « elle fortifia son 
visage », c'est-a-dire « elle prit un air efl'ronté »; dans Sir. vin, 16 
nous aurons nïa fm hx « ne fortifie pas le front », pour signifier ; 
ne prends pas un air insolent (1). L'effronterie dont il s'agissait dans 
le passage des Proverbes était celle de la prostituée. Aussi le pro- 
phète Jérémie pourra-t-il interpeller Israël en ces termes concis : 
lS mn naît nv» mrn « tu as eu le front d'une prostituée! » et il 
explique ensuite : « tu n'as pas voulu avoir honte » (m, 3). L'obstina- 
tion était symbolisée par la dureté des traits. Les DtJS >urp « durs de 
visage » étaient ceux dont le cœur ne voulait pas se soumettre 
(Ezech. n, 4). On pourra dire aussi qu'ils ont un front d'airain : « Car 
je sais que tu es dur, et que ta nuque est une barre de fer et que ton 
front est d'airain (nunru -jnïDi) » (h. xlviii, 4). La dureté du front est 
donc bien, comme celle du visage, l'emblème de l'entêtement indo- 
cile si souvent reproché par les prophètes au peuple d'Israël. C'est 
pourquoi Ézéchiel dira indifféremment ab-ïpïni qijs lt»p « durs de 
visage et résistants de cœur » (n, 4) ou aHwpi mra-'p-n « résistants 
de front et durs de cœur » (m, 7). Dieu, qui veut opposer son pro- 
phète à son peuple, devra lui donner une résistance et une obstination 
plus grandes que l'obstination et la résistance d'Israël. C'est en for- 
tifiant son front qu'il lui permettra la lutte : « Je rendrai ton front 
comme le diamant plus dur que le silex! » (m, 9). On voit par ces 
exemples que le siège de l'effronterie et de l'obstination est propre- 



(l) La traduction de Peters «on facias rixam n'est pas assez littérale. 
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ment le front (1). C'est par extension que ces défauts ont été ensuite 
représentés par la force ou la dureté du visage. 

Les Akkadiens n'ont pas de terme correspondant à nva. Le front 
«'appelle chez eux multu et, quelle qu'en soit l'étymologie, ce mol 
désignait primitivement « la chose antérieure ». -Il a pour idéO« 
gramme dùb-sag (2) dont les significations connexes sont qudmu 
« devant », mahru « qui est devant » et réSu « tète » (dans le si-ns 
de : ce qui est en avant). Le front est spécifiquement la partie anté- 
rieure de la tète. Au lieu des locutions ana pdni ou ina pdni « en 
face », on pourra recourir à ana muiti ou ina mutti « au front », 
pour signifier « devant ». L'adverbe mutlis jouera le rôle d'une pré- 
position « au-devant de ... » et aura le même sens que qudmi (3). 
La série des significations est la suivante : partie antérieure de la 
tète, front, devant. En grec |a£:wt:ov représente d'abord le front, puis 
toute partie antérieure (face, façade, front de bataille). De même le 
latin frons et le français front. 

Un terme des plus intéressants dérivé de mnllu est mutlalu. On 
a beaucoup écrit sur ce sujet à propos de l'expression miittala gul- 
lubu « raser la miittata » qui apparaît dans le code de Hammourabi 
et dans les anciens textes juridiques (4). Le sens étymologique est 
simplement la région frontale ou la partie antérieure de la tête (5). 
Tout naturellement on appliqua le nom de muttatu à la couronne 
de cheveux que les Assyriens et les Babyloniens laissaient tomber 
au-dessous de leur fronteau. Faire disparaître cette couronne était 
une marque infamante. Le code de Hammourabi prévoit cette peine 
pour le calomniateur : multazu (6) ugallabû « on rasera son front » 
(rcv. v, 33). La pratique du droit babylonien ne néglige pas cette 
pénalité : muttazzu ana gulltibini iddimt-ma « (les juges) livrèrent 
son front à la rasure (littér. au raser) » (7). D'après le document 

(1) En latin comme en français le front est le sii>ge de l'impudence. 

(2) L'idéogramme est composé de dùb « tablette » et de sag « téte ». La tète de la 
tablelte est sa partie antérieure, le recto. 

(3) Comparer Poème de la Création, u, 75 et m, 131 avec m, 11 : Choix de textes..., 
p. 26, p. 32, p. 40. 

(4) Oulre les dictionnaires aux mots gullubu et mutlalu, cf. Holma, Korpcrtcile..., 
p. 35. 

(5) Comparer risetu « région de la tête, chevet » (de résu n tête ») et sépitu « région 
des pieds » dans les textes cités par Thureau-Dangin (8- campagne de Sargon, p. 46, 
n. 1). 

(6) Pour muttal-su; de même muttazzu dans la citation suivante. 

(7) Scuonii, Allbab. Rechtsurkunden, n* 263, 14 ss. Comparer [mutlazz]u ugatlibii 
« ils rasèrent, son front », ibid. n° 264 , 8. Antres exemples cités par Walther dans 
Altbab. Gericklswesen, p. 236, n. 3. 
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ga'00 appelle « lois de famille suméro-babyloniennes j>, il semble 
qu'une première conséquence de cette peine était la perte du droit 
«le cité : « Si un enfant dit à sa mère : tu n'es pas ma mère! on 
rasera son front (muttazzu ugalbfl) et on le privera de la ville, puis 
on le fera sortir de la maison (1). » La suppression de la mullatu 
n'est donc pas l'indice de la mise en esclavage. Il y avait une marque 
spéciale, à savoir Yabbuttu. qui dénotait qu'un homme appartenait 
à la catégorie des esclaves : « Si un enfant dit à son père : tu n'es 
pas mon père! il le rasera, lui mettra Yabbutlu, puis il le vendra 
pour de l'argent (2). » La formule abbulta Sa/cdnu « mettre Yabbuttu » 
peut s'appliquer à une femme : « Si un homme a pris une femme 
et qu'elle a livré une servante à son mari et que celle-ci enfante des 
enfants; si ensuite cette servante, parce qu'elle a enfanté des enfants, 
rivalise avec sa dame, sa dame ne la vendra pas pour de l'argent, 
mais elle lui mettra Yabbutlu et elle la comptera parmi les ser- 
vantes (3). » Or cette marque d'esclavage est enlevée par la rasure 
comme on le voit dans les §§ 226-227 du code de Hammourabi où 
un barbier rase (ugallib, ugdallib) Yabbuttu d'un esclave à l'insu de 
son maître. D'autre part il s'agit d'une partie du corps comme le 
prouvent les textes divinatoires {h). Pour indiquer la libération d'un 
esclave on avait le choix entre deux expressions : abbutta gullubu 
a raser Yabbuttu » et piUa ullulu « purifier le front » (5). Une for- 
mule très caractéristique est celle sur laquelle Schorr a attiré l'atten- 
tion : ellita (6) abbuttaka gullubat « tu es pur (7), ton abbuttu est 
rasée (8). » On rend donc la liberté à un esclave en lui purifiant le 
front et on lui purifie le front en lui rasant Yabbuttu. Or un des 
sens à'abbuttu est celui de « chaîne » (9). La racine est roy, d'où 
provient l'hébreu may « corde, lien, etc. ». La véritable signification 
de la racine est tordre ou tresser ensemble plusieurs fils pour leur 
donner de la résistance (10). De tous ces faits nous concluons que 

(1) Texte dans V R, pl. 25; cf. Deutzsch, Assyr. Lesestiicke, 4« éd., p. 115, n" 3, 
H. 29-33. Voir ci-dessous la comparaison avec les usages des Arabes et des Hébreux. 

(2) Ibid., 11. 23-28. 

(3) Code de Hammourabi, verso, vin, 43 ss. 

(4) Holma, op. cit., p. 18, n. 2. 

(5) Cr. après beaucoup d'autres : Walther, op. cit., p. 236 s. et Landsberger, Kull. 
Kalender, p. 115, n. 8. 

(6) Permanslf régulier et non pas pour elilta comme le croyait Schorr. 

(7) Pour signifier « libre ». Comparer les sens de "»pa en hébreu. 

(8) Schorr, Wiener Zeitschrift..., xxiv, 1910, p. 441 s. Le même dans Altbab. Rechlsur- 
liunden, n" 37, 1. 12 s. 

(9) C'est ainsi qu'on lui donne parfois le déterminalif erû « cuivre, airain ». 

(10) En hébreu moderne le verbe roy signifie « tresser » et « tordre ». 
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Yabbuttu était une tresse de cheveux qu'on rabattait sur le front de» 
esclaves (1). Si la muttatu, c'est-à-dire la couronne de cheveux qui 
ornait le front, était la marque du citoyen, Yabbuttu était le sym- 
bole (tresse en forme de chaîne) de l'esclavage. La suppression de 
la muttatu était la privation du droit de cité, la suppression de 
Yabbutlu arrachait l'esclave à sa servitude. On nous pardonnera cette 
série de considérations. Il importait de préciser le sens de ces deux 
termes avant de passer à l'examen des significations métaphoriques 
du mot mullatu. 

Un simple coup d'œil sur les sculptures ou gravures assyro-baby- 
loniennes qui représentent des personnages permet de constater que 
la muttalu ou chevelure frontale se partageait artistiquement en 
deux nattes retombant de chaque côté du visage et se terminant 
en boucle. On pouvait distinguer la muttatu de droite et la mullatu 
de gauche. Les textes divinatoires toujours d'une rigoureuse précision 
anatomique n'y ont pas manqué (2). Ils prévoient même des cas où 
l'une des mèches d'un avorton présentera la forme d'un pied de 
cochon ou d'un pied de mouton (3). 11 est clair que la muttatu cor- 
respond comme sens à l'hébreu ntjs, nom de la mèche de cheveux 
que les Juifs portent de chaque côté de la tète pour se différencier 
des IMS ixivp « ceux dont la mèche est coupée », c'est-à-dire des 
nomades idolâtres. Nous avons vu que raser la muttatu de quelqu'un, 
c'était lui enlever sa qualité de citoyen et par conséquent le bannir. 
Il allait rejoindre au désert les MltS *1*p, ces Arabes qui, selon 
la formule d'Hérodote (m, 8), « se coupent les cheveux en rond, en 
se rasant les tempes » (4). Or la signification propre de nss est celle 
de « coin, angle », d'où « côté, direction, point cardinal ». Ce n'est 
que par dérivation que le mot s'est appliqué aux coins de la chevelure 
ou de la barbe. En akkadien le phénomène inverse se produit. La 
muttatu dont le sens propre est la chevelure qui retombe de chaque 
côté du visage finira par signifier le coin, le côté, le bord. Le coin 
de champ que le cultivateur hébreu doit laisser inculte s'appelle 
■n» tm « un coin de ton champ » {Lev. xix, 9 ; xxm, 22). Dans le 

(1) Une autre opinion voit dans YabbiMu une sorte de tonsure. Raser Yabbuttu serait 
simplement enlever cette marque en rasant tout autour (Tiiureau-Dancw, VIW campagne 
de Sargon, p. 74, n. 5). Mais cette explication nous semble trop subtde. 

(2) Holma, op. cit., p. 36. 

(3) Holma, ibid. Dans un texte divinatoire on prévoit le cas où le malade perdra ses 
deux mèches. Malgré les protestations d'Hunger, dans Becherwahrsagung..., p. 69, il nous 
semble que la phrase mnrzum ina murzi-su muttatu-su ibala signifie bien : « du 
malade les mèches frontales disparaîtront par la maladie ». 

(4) Comparer Lev. xjx, 27. 
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rude de liammourabi, quand un mari répudie une femme dont il a eu 
«les enfante, il doit lui remettre non seulement sa dot, mais encore 
UI] lopin de terre afin qu'elle ait de quoi élever sa famille. L'expression 
employée est muttat eqlim kirim û bîsim « un coin de champ, de 
jardin ou de propriété » (rev. vi, 84-85). Un sens analogue convient 
à muttat mâti « un coin du pays » dans les formules muttat mâti-ia 
itabbal « il enlèvera un coin de mon pays » ou muttat mât nakri 
atabbal « j'enlèverai un coin du pays de l'ennemi » (1). Si l'on parle 
d'un manteau ou d'un tapis, la muttatu représentera la frange, 
exactement comme l'hébreu rox^x « boucle de cheveux, toupet » 
a fini par désigner la frange du manteau. C'est ainsi que nous 
comprenons muttatu dans un texte malheureusement mutilé où il 
s'agit de vêtements de laine (2). On connaît la muttatu, c'est-à-dire 
la frange, d'une sorte de tapis ou de couverture qu'on appelait 
kibsu (3). Dans Num. xv, 38, la frange (mjfiï) au bord du vêtement 
doit être garnie d'un fil de couleur violette. Le nom de couleur 
employé est nbsn qui correspond à l'assyrien takillu « pourpre 
violette ». Or la couleur parallèle h takillu est tabarru « pourpre 
écarlate » ('»). Et précisément nous trouvons une muttatu sa tabarri, 
c'est-à-dire une frange en pourpre écarlate après l'énumération des 
vêtements qui doivent être fournis par Nabopolassar au dieu-soleil 
de Sippar (5). Un texte astronomique décrivant l'aspect de la lumière 
au lever du soleil précise qu'il s'agit d'une clarté dont la muttatu est 
jaune (6). Nous ne pouvons partager l'avis de VVeidner qui traduit 
muttatu par Vorderseitc (7). Que serait le front ou la face de la 
clarté? Il s'agit simplement du bord ou de la frange de la lumière 
de l'aurore. Appliquée au temps la muttatu désignera la première 
partie d'une période. Ainsi muttat mûii sera « le bord de la nuit » (8) 
par opposition à sat mttti « la durée de la nuit, la pleine nuit ». 

(1) Le sens de labâlu qui peut avoir pour complément « un champ, un pays » justifie 
pleinement notre interprétation. Les textes sont cités dans le dictionnaire de Muss- 
Arnolt au mot muttatu, mais l'auteur adopte le sens de « face, surface ». De même llolma 
(op. cit., p. 36). 

(2) Texte Nbd. 284, dans Bcitr. zur Assyriologie, I, p. 512 s. 

(3) Le sens de kibsu est précisé par Ungnad dans Zeilschr. filr Assyriologie, XXXI, 
p. 200. 

(4) Tel est bien le sens de tabarru d'après Tbureau-Dangin ( !'///• campagne, p. 57, n. 9). 

(5) Texte dans Lancdon, Neubab. Konigsinschriflen, p. 70-71, n" 5, 15. Langdon traduit 
muttatu par Stirnbinde. 

(6) Texte, dans Virolleaud, L'astrologie chaldéenne, Sin, n° III, 1. 82 ss. 

(7) Beitr. zur Assyriologie, VIII, 4, p. 80. 

(8) L'expression « au bord du soir » est très usitée dans les campagnes du Nord pour 
signifier le crépuscule. 
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Enfin, pour représenter le côté droit ou le 0Ôt4 gtVOhl flt Ifl langue 
on pourra dire muttat lisâni « le bord de la langue » (')■ 

Nous avons insisté sur la similitude de sens entre l'hébreu nas et 
l'akkadien muttatu. Nous avons constaté que le sens de h boucle, 
mèche » pour le mot nus n'était pas primitif, mais dérivé du sens 
de « coin, angle, bord », à l'inverse des significations de muttatu. 
Le mot akkadien correspondant à nus était pdtu ou pâtu, qui ne fut 
jamais employé comme partie du corps, mais garda les sens de 
« frontière, district, territoire », tous attestés pour l'hébreu nND (2). 
11 semble même que la forme pâtu s'est imposée à l'hébreu comme 
terme technique dans le pluriel ninb (qui traite le t du féminin pdt 
comme une radicale). Le seul passage où figure ce terme (1 Reg. 
vu, 50) permet de lui donner son sens primitif d' « angles » et d'y 
reconnaître les gonds des portes du temple. Enfin, dans Js. m, 17, 
nous rencontrons la formule rrttfl Tnns « il dénudera leur pudeur ». 
Le mot nS9, que nous rendons par pudeur, pourrait être aussi un 
dérivé de pdtu. Ce serait une forme parallèle à nas. Or il est piquant 
de remarquer que le sens postulé pour ns dans Is. m, 17 parait 
exister pour muttatu que nous avons traité comme synonyme de 
ÎWB. Dans le vocabulaire de Bruxelles on trouve, en effet, muttatu 
groupé avec dùtu « virilité » (parlifes viriles) et battu « parties hon- 
teuses » (3). L'usage de tfiW dans Ezech. xvi, 7 montre comment le 
sens de « touffe de cheveux » a pu faire naître une signification 
obscène pour les mots muttatu et pâtu (équivalent de nxs). 

Le terme générique pour désigner toute la région frontale était 
pâtu « le front ». Ce mot est un dérivé de pil « bouche », par l'inter- 
médiaire de l'idée du visage où se trouve la bouche (4). De même 
que muttatu, qui représente d'abord la chevelure du front, fut 
employé pour chacune des boucles qui encadraient la face, de même 
pûtu désigna chacun des côtés du front, à savoir les tempes. C'est 
ainsi que ce mot fut employé à la forme duelle et prit pour idéo- 
gramme sag-ki « côté de la tète » (5). Nous avons dit déjà que 
l'expression piUa ullulu « purifier le front » était spécifique pour 

(1) Hoi.ma, op. cit., p. 36. . 

(2) Voir principalement Stkeck, Assurbanipal, p. 555. L'écriture pâtu est aussi bien 
attestée que pâtu. Citons, pour compléter les dictionnaires, l'écriture pa-a-tu dans le 
vocabulaire de Bruxelles publié par de Genouillac (Rev. a? Assyriologie, X, p. 79). 

(3) Le mot baltu est pour bas'tu (de TO). Pour le texte, voir de Genouillac : toc. cit., 
p. 78. L'idéogramme qui représente muttatu dans ce texte est celui de rêsu « téte », dont 
nous avons signalé la synonymie avec muttu « partie antérieure, front ». 

(4) Comparer le latin os, oris « bouche », puis « visage » et finalement « front ». 

(5) Holma, op. cit., p. 13 s.L'hébreu use du root fffâ pour la tempe. 
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«i K niflor li libération d'un esclave. Le verbe ebêbu étant synonyme 
.1 tlélu, on pouvait écrire puzzu utebbib « il a purifié son front » et 
pUMtU elnb « il est purifié quant au front », pour marquer cette 
libération (1). Idéographiquement on employait la formule sag-ki-ni 
m-lah-lah « il a puriGé son front (2) ». On dira même pût biti ullil 
« il a purifié le front de la maison », pour signifier qu'on la libère 
de toute obligation (3). Il est intéressant de rapprocher de ces formules 
la locution du droit romain : vir integrae frontis pour désigner un 
homme libre (4). Avant de bénir quelqu'un, on lui touchait le front : 
« il toucha notre front, se tint au milieu de nous et nous bénit » (5) 
Partie antérieure de la tête, le front s'oppose à kulallu « l'occiput »», 
d où 1 araméen kSïVD « paroi >. et l'hébreu i:bro « notre mur » dans 
Cant. h, 9, par métaphore. 

De môme que muttu, le substantif pûtu deviendra fatalement 
synonyme de pdnu « face ... Au lieu de recourir à pdn ou ina 
pdn, on emploiera pût ou ina pût dans le sens d' « en face de 
devant, etc. ». Le devant d'un objet s'appellera aussi pûtu On dira 
pûtu Sa /cussî « le devant d'une chaise ». (6). Au terme arkalu 
« derrière .. s'opposera pûtu, aussi bien que résu « tête » et pdnu 
« face ». L'idéogramme de pûtu servira pour pdnu, bûnu et zîmu 
qui représentent tous le visage (7). Nous avons vu que dus « la 
face » avait parfois le sens de « personne ». Ce sens existe pour pûtu 
« front » dans l'expression pagri û pûli « corps et front » qui signifie 
« moi en personne » (8). De la locution dus nu;: « lever la face » 
dans le sens de « favoriser, faire acception de personnes » on peut 
rapprocher la formule juridique pût... nahi « lever le front de quel- 
qu'un » dans le sens de « devenir sa caution, garantir » (9). Porter 
ou lever le front de quelqu'un, c'est prendre sa personnalité morale 
Nous reconnaissons encore le sens de « personne » dans la locution 
pûtka hdhm « sauvegarde ta personne (10) » qu'il faut rapprocher 
du nom propre salim-pûli « parfait de sa personne » (U). 

(1) CL Uncnad, Babyl. Briefe, n* 101, 7-8, 20-21. 

(2) Sciiomi, Altbab. Rechtsurkunden, n- 28, 6. 

(3) Sciikil, Rev. d'assyriologie, m, p. tt6. 

(4) Cuo, Nouv. rev. historique.... xxxtn, p. 431. 

(5) Déluge, 1. 201. 

(6) Br. 3662. 

(7) Cf. Delitzsch, Sum. Glossar, p. 232. 

(8) Sens reconnu par Zimmern dans la légende du roi de Cutha, i, 9 et m 2 (Zeilschr 
fur Assyriologie, m, 321 s.). Comparer l'expression « corps et âme » 

M Textes groupés dans Muss-Arnolt, p. 849. Le sens est bien fixé par Ziemer dans 
Beitrage zur Assyriologie, p. 449 s. 

(10) Légende de Cutha, iv, 23 (dans KB. vi, 1, p. 298-299). 

(11) Dans Uncnad, op. cit., n' 112, 3. 
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Lorsqu'il s'agit d'un terrain ou d'une. oonitCUOtioD, le front est 
la partie qui se présente la première a celui qui arrive (1). Il est 
curieux de constater que, dans les arpentages babyloniens, [e front 
est le petit côté du rectangle, ce que nous appelons la base. On 
oppose ainsi pûtu « le front » à Siddu « le grand côté », comme la 
largeur à la longueur. Constamment on partagera la périphérie 
en quatre dimensions, qui seront pûtu elîtu « la largeur supérieure » 
et pûtu iaplitu « la largeur inférieure », siddu elû « la longueur 
supérieure » et Siddu Saplû « la longueur inférieure ». Or l'araméen 
biblique emploie à deux reprises l'expression Pljna « sa largeur » 
(Dan. m, 1 ; Esdr. vi, 3), dont le substantif ins se retrouve sous 
les formes lOflS et N^ns en judéo-araméen. On peut se demander si 
la racine araméenne uns « être large » d'où l'on dérive ce nom de 
dimension n'est pas elle-même un dérivé de pûtu dans le sens de 
« largeur ». 

En étudiant la tête nous avons constaté que les Hébreux et les 
Akkadiens avaient localisé la force d'attaque dans les cornes de 
l'animal, d'où les sens métaphoriques du mot corne (2). Le terme 
précis pour exprimer attaquer avec les cornes, être cornupetem , 
était nakdpu en akkadien, ^33 en hébreu. Or l'idéogramme du front, 
a savoir sag-ki, avait pour équivalence le mot nakkapu « qui attaque 
avec les cornes » (3), le front étant le siège des cornes (h). Ces faits 
nous fournissent l'explication d'un titre assez répandu dans l'armée 
assyrienne, multr pûli. Le sens littéral est « celui qui repousse le 
front ». Il est clair que le front est ici synonyme d'attaque (emploi 
de l'organe pour la fonction). Le mutir pûti est le défenseur, celui 
qui est chargé de contenir l'agresseur. Il joue le même rôle que le 
mutir irti « celui qui repousse la poitrine » de l'adversaire. Nous 
avons cité un usage similaire de l'hébreu ^2 « faire retourner 
la face », c'est-à-dire : faire reculer l'ennemi (5). 

Les yeux. — L'akkadien et l'hébreu se rejoignent pour donner 
le même nom aux yeux : duel ênd et Qijiy. Le singulier ênu et 
signifie, dans les deux langues, l'œil et la source (6). La propriété 
de la source comme de l'œil est de « couler ». C'est ce qu'exprime 

(1) Comparer les sens de pdnu et de DUS « face », p. 61. 
(ï) Sup. p. 39. 

(3) Cuneiform texts..., ta, p. 33, 1. 12. 

(4) Voir les textes très significatifs cités par Holma, p. 14. 

(5) Sup. p. 62. 

(6) Les deux mots sont du féminin : plur. énôte et rvfoly. 
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l'idéogramme de l'œil, igi, qui représente l'œil en train de couler (1). 
I.'iilco commune à l'œil et à la source est poétiquement rendue dans 
Jrr. vin, 23 « qui donnera que ma tète soit en eau et mon œil une 
fontaine de larmes? », si bien paraphrasé par Racine : qui changera 
mes yeux en deux sources de larmes? L'eau coule des yeux comme 
d'une source : « mon œil, mon œil répand de l'eau » (Thren. i, 16). 
Des ruisseaux d'eau descendent de l'œil (Ps. exix, 136; Thr&n. lit, 48). 

Plus que tout autre organe, c'est l'œil qui donne à la physionomie 
sa véritable expression et lui permet de devenir le miroir de l'âme. 
Nous avons pu déduire les significations du visage en partant du fait 
que, chez les anciens comme chez les modernes, le visage est essen- 
tiellement le sujet et l'objet de la vision. Les Grecs ne s'y sont pas 
trompés lorsqu'ils ont dérivé spôswTrsv « visage » et ^.^tiokov « front, 
face » du mot aty, û-5ç « œil, regard, etc. ». Aussi ne sommes-nous 
pas surpris de voir les Akkadiens recourir à l'idéogramme igi « œil » 
pour remplacer les termes pdnu, bûnu, zifnu « visage ». Les textes 
divinatoires emploieront souvent indifféremment pdnu ou ênâ pour 
rendre le visage (2). On hésitera entre ênu namirlu « œil brillant » 
et bûnû namrûti « traits brillants » pour exprimer la joie ou la 
bienveillance du regard (3). Les sentiments du cœur transpireront 
dans les yeux aussi bien que dans le visage, qu'il s'agisse du mépris 
(Prov. xxx, 17) ou de la miséricorde, comme dans l'expression 
courante "s by Dïnn « mon œil a compassion de ... ». A la locution 
nb o¥] « élévation du cœur, orgueil » (Jer. xlviii, 29) répondra 
niyy an « l'élévation des yeux » (Is, x, 12; Prov. xxi, 4). Le verbe 
□1*1 « être exalté », dans le sens d'être fier ou orgueilleux, s'em- 
ploiera tantôt du cœur, tantôt des yeux (4). On dira mm Dlaty « les 
yeux élevés » pour signifier « l'orgueil » (Prov. vi, 17; Ps. xviu, 
28). A plus forte raison quand le visage est usité comme organe 
de vision pourra-t-on lui substituer DW « les yeux ». Nous avons 
insisté sur la similitude de sens entre DUS D>0 <> placer le visage » 
et DUW Diur « placer les yeux » (5); nous avons signalé la permu- 
tation possible entre dije et Dïj'y dans Ps. xxxiv, 16, 17, où l'alpha- 
bétisme a été le seul guide pour le choix de l'un ou l'autre mot. 11 
va de soi que vrj hvj: « lever ses yeux », dans le sens de « regarder », 

(1) Forme archaïque dans TnunEAU-DANcit», Recherches, n* 238. Comparer les n" 25 et 
26 qui représentent aussi une partie du corps en train de couler. 

(2) jAsmow, Religion..., a, p. 905, n. 7. 

(3) Cf. sup. p. 51 ss. et Muss-Abnolt au mot natnru (p. 686 b). 
(4} Comparer les sens de lever la tôte ou les cornes, p. 35 ss. 
(5) P. 44 s. 
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sera plus employé que 1UÏ nv: « lover mut vittgC » avec la même 
signification (1). La nuance d'amour <>u de désir (jut comporte cette 
expression en hébreu est surtout accentuée dans l'akkadien nahïênâ 
« lever les yeux » vers quelqu'un, pour signilior « lo regarder avec 
amour ». On se sert couramment de mis éni « élévation de l'œil » 
dans le sens de « bienveillance, faveur » ou concrètement « objet 
de bienveillance, favori ». Le féminin niiit îni aura exactement la 
même signification. Naturellement c'est le cœur qui pousse l'individu 
à lever les yeux sur tel objet. En hébreu l'on dira que « le cœur 
porte » à faire quelque chose (Ex. xxxv, 21, 26, etc.); en akkadien 
nous trouverons l'expression nis libbi qu'on pourrait traduire « la 
poussée du cœur » pour signifier l'amour (2). 

L'équivalence entre « le visage » et « les yeux » permettra encore 
de remplacer l'expression dus-Sn 3^3 « face à face » par ]iya \>V 
« œil dans l'œil » (Num. xiv, 14; Is. lu, 8) et d'employer Wyb « aux 
yeux de » où l'akkadien dira pdn « en face de » (3). Dans ce dernier 
cas il s'agit d'actes faits « en présence de » témoins. On pourra 
symboliser ces témoins par l'organe de la vision et les représenter 
par l'idéogramme igi-meS « les yeux, les témoins oculaires » (4). 
Par une métaphore analogue, les yeux seront le guide dans le dé- 
sert, celui qui voit la route et empêche de tâtonner : n^yb ub mini 
« et tu nous serviras d'yeux », déclare Moïse à Hobab (Num. 
x, 31). Job dira : « j'étais les yeux de l'aveugle » (5). 

Organe de la vision, l'œil est le principal instrument de connais- 
sance. Le latin videre « voir » est de la même famille que le grec 
ofôa « connaître ». En akkadien on accolera êni « de l'œil » à té'û 
« sage » et à mûdût « savants » pour spécifier qu'il s'agit de la 
connaissance intellectuelle (6). La tradition hébraïque est unanime à 
reconnaître dans l'épithète flîfn onw appliquée à Balaam (Num. 
xxiv, 3, 15) une expression signifiant « ouvert quant à l'œil, qui a 
l'œil ouvert ». Ce sens convient parfaitement au rôle du devin. On 
peut rapprocher la locution akkadienne Sa piti ênim « celui de 
l'ouverture de l'œil, celui qui ouvre l'œil » pour traduire l'idéogramme 
lîi igi-bar-bar-ra « homme qui ouvre l'œil, l'observateur » (7). C'est 

(1) P. 46. 

(î) Snr le sens de cette expression, cf. Zimmkrn, dans Zeitschr. fur Assynologte, 
XXX, 220; Xixn, 165, n. 
(8) Sup. p. 47 g. 

(4) Schorh, op. cit., n- 156, bord du révère. 

(5) xxii, 15. 

(6) Cf. Delitzsch, in, Handwbrlerbuch, s. v. lïA (p. 365 A). 

(7) Ibid., p. 552 et Suffi. Glossar, p. 20. 
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lu l oiiiiaissancc. consécutive à la vision qui est mise en relief dans 
pta formules (1). De même lorsqu'on recourt à 'M « hors des yeux 
do... » pour rendre l'idée « à l'insu de... » (Num. xv, 24). Principe 
do connaissance, l'œil est l'organe du discernement entre le bien 
et le mal. Nous n'avons pas à nous appesantir sur la fréquente 
expression "Otya « aux yeux de... » après les verbes ou les adjectifs 
signifiant la bonté ou la malice : être bon ou mauvais « aux yeux de » 
quelqu'un. Cette expression a passé de la Bible dans nos langues 
modernes et elle fait partie du vocabulaire courant. Notons que l'oeil 
comme principe de choix ou de préférence (à la suite du discerne- 
ment) figure, en akkadien, dans les phrases sa in-hi mahru « qui 
est en faveur à son œil » (2) et sa bx-ka mahru « qui est en faveur à 
ton œil » (3), pour dire : qui est son préféré, ou, dans le second cas, 
ce que tu préfères. 

L'œil, comme la face, n'est pas seulement le sujet, mais aussi l'objet 
de la vision. Il s'opposera également au cœur, comme la chose 
visible à la chose invisible. Nous avons fait remarquer le passage 
caractéristique de / Sam. xvi, 7, où l'hébreu porte : « l'homme 
regarde les yeux, mais Iahvé regarde le cœur », tandis que les 
Septante ont traduit : « l'homme regarde la face et Dieu regarde le 
cœur » (4). De là à employer « les yeux » pour marquer « l'aspect » 
il n'y avait qu'un pas. C'est ainsi qu'on dira « ses yeux » ou « son 
œil » pour indiquer l'aspect que présente une plaie (Lev. xiii, 5, 55). 
En parlant de la manne on se servira de la formule nSTnn yyi u'jn 
« et son aspect était comme l'aspect du bdellium » [Num. xi, 7). 
Toujours par analogie avec la face, l'œil pourra représenter la surface. 
Qu'il s'agisse bien de la partie visible par opposition à l'invisible, 
c'est ce que prouve Ex. x, 5 « et (l'invasion de sauterelles) cachera 
la surface (ïty) du pays et l'on ne pourra plus voir le pays ». L'œil 
de la terre est encore employé pour la face de la terre dans Ex. 
x, 15; Num. xxu, 5, 11. On ne doit pas négliger cette alternance de 
"OS ou de pjf dans la distinction des divers récits. Il n'est pas sans 
intérêt de constater qu'en akkadien l'idéogramme igi « œil » fut 
parfois usité, de même que l'idéogramme mùi « visage, aspect », 
pour rendre le mot mdtu « pays ». 

L'akkadien ne s'est pas fait faute d'employer l'idéogramme igi ou 

(1) Par contre, l'expression lOty npS « ouvrir ses yeux » est employée simplement 
pour représenter la vision, par opposition a l'état de cécité, de sommeil, de mort, etc. 

(2) Code de Hammourabi, rev. XI, 35. 

(3) Unciud, AUbab. Briefe, n° 269, 17. 

(4) Sup. p. 49 s. 
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le root ênu « œil » pour certains objets qui reNHeinbtiiienl vaguement 
a un œil. Toute une catégorie de pierres s'appelle éiidte « yeux ». On 
n'a pas jusqu'ici réussi à les identifier. Mais tout porte à eroire qu'il 
s'agit de certaines gemmes ou de perles. Les variétés éni ifftiri « œil 
d'oiseau » ou éni musgarri « œil du serpent muiyarrii » rappellent 
les noms des petites pierres œil-de-chat, œil-de-serpent, etc. Le nom 
propre Enàte (1) correspondrait à l'hébreu Hijp, Perla, Margarita. 
Par contre, l'image éni alpi « œil-de-bœuf » pour marquer un certain 
état du vin (2) nous semble faire allusion au bouillonnement produit 
par la fermentation : ce sont les yeux qui se forment à la surface de 
la cuvée. Nous avons ainsi l'explication de la formule înu Sa iikari (3) 
« œil de la boisson fermentée » (le pétillement) et de la phrase 
hébraïque « ne regarde pas le vin quand il rougeoie, quand il donne 
son œil (= quand il pétille) dans la coupe » (Prov. xxui, 31). Enfin 
signalons l'expression înu sa sumbi « œil du chariot ». Ce terme 
s'applique à ce que le charron appelle « œil de roue », c'est-à-dire 
au « trou rond par où passe l'essieu » (Lit(ré). L'œil occupe, en effet, 
une cavité dans la face. Et c'est en considérant cet aspect de l'œil 
que les Akkadiens ont pu donner à l'orbite le nom de naqabtu (4-) 
« la percée, le creux » (rac. 3pj). La forme ronde de l'œil pouvait 
intervenir aussi pour créer de nouvelles images. La lune n'est-elle 
pas un grand œil rond qui veille durant la nuit? On n'hésita pas à 
donner au dieu-lune l'épithète în Samé tî irsiti « œil des cieux et de la 
terre » (5). 

Hébreux et Akkadiens se sont servis de termes pittoresques poul- 
ies parties de l'œil. Le globe de l'œil, que nous appelons la prunelle 
« petite prune » à cause de sa forme ronde (6), était pour les Baby- 
loniens gaggultu, de la même racine que gulgullu « le crâne » 
(nbaSa), comme le prouve l'araméeu biaSu « prunelle, pupille » (7). 
On y marquait trois zones d'après la couleur : le blanc de l'œil rendu 
par l'idéogramme sig « brillant » (8), l'iris appelé burmu « bariolé » 

(1) Cité par Delitzsch au mot énâte. 

(2; Dans le texte lexicographique harra (3* tabl., I, 19 : cf. Meissner, Mitt. der vor- 
deras. Gesellschaft, 1913, 2, p. 15). 

(3) Dans le vocal», de Zurich (Delitzsch, Assyr. Lesestilcke, 3' éd., p. 86, 1. 16). 

(4) Terme dont le sens nous parait bien fixé par Ilolma (op. cit., p. 17 s.). Comparer 
l'hébreu "lh « le trou » pour l'orbite (Zach. xiv, 12). 

(5) Hinke, Boundary stone..., p. 5G. 

(6) Comparer l'allemand Augapfel « pomme de l'œil » et l'anglais eyeball « boule de 
l'œil ». 

(7) Holma, op. cit., p. 15 s. 

(8) L'équivalent akkadien nous semble être plutôt banù « brillant » que arqu proposé 
par Holma et qui signifierait plutôt « verdâlre ». 
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in . arc-en-ciel), la pupille qui nous semble correspondre à salmu 
« le noir » (I). La pupille s'appelait aussi lib êni « le cœur, le centre 
de l'œil ». Chez les Hébreux la pupille est \>y na « la fille de l'œil », 
comme en grec xôpï], en latin pupilla et en français pupille. On dira 
également yj naa (Zach. u, 12), le mot ma n'étant qu'une forme 
enfantine de na. Ou bien, ce sera j1«hN « le petit homme » comme 
en arabe insdn el-'aïn « l'homme de l'œil, la pupille » (2). On con- 
naît les passages où la pupille de l'œil est le symbole de ce qu'il faut 
garder soigneusement, par exemple Ps. xvn, 8 : « garde-moi comme 
la pupille de l'œil. » Le verbe employé ÏStf « garder » fournit la 
racine de rnnu? « la chose gardée » par excellence, qui représente le 
cil de la paupière (Ps. lxxvii, 5). Le tremblotement des paupières 
les fait ressembler à des ailes qui battent (comparer palpebra et pal- 
pitare). L'akkadien appellera la paupière l'aile de l'œil, kappu 
êni (3), tandis que l'hébreu rattachera D^SVSy « les paupières » à *\'J2V 
« voleter » de la racine « voler ». Les premiers rayons du matin 
seront « les paupières de l'aurore » (Job, ni, 9; xli, 10) : le jour 
s'éveille en ouvrant ses paupières. Quelquefois les paupières seront 
considérées comme l'instrument de la vision ( t 3"A^apov de (JXésw) : 
« ses yeux voient, ses paupières scrutent les humains » (Ps. xi, h). Le 
mot 33 qui représente une éminenec en forme d'arc ou de bosse sera 
employé pour les sourcils : Tuiy rnaa « ses sourcils » (Lev. xrv, 9). 
L'image se retouve dans « l'arcade sourcilière ». 

Le nez. — L'akkadien et l'hébreu sont d'accord pour employer 
tantôt le singulier appu, fl|H tantôt le duel appà, DIS», avec le sens 
de « nez, narines ». C'est avant tout l'organe de la respiration. 
Lorsque Dieu crée l'homme, il souffle « dans ses narines » l'esprit de 
vie Diin nn^J (Gen. il, 7). Les vivants sont tous ceux qui ont « dans 
leurs narines » l'esprit du souffle de vie D^n nivnDUTJ (Gen. vu, 22). 
L'homme est celui « qui a un souffle dans son nez » isxa nnïï?j "iux 
(Is. h, 22). Ce souffle vivificateur sera le symbole de celui qu'on aime 
autant que la vie : « l'oint de lahvé, le souffle de nos narines » 
(Thren. iv, 20). Le nez est encore l'organe de l'odorat (Am. iv, 10). 
D'une chose qui donnne la nausée on dira qu'elle « sort par le nez » 
(Num. xi, 20). 

(1) Holma propose de voir l'iris dans salmu. Mais il y aurait contradiction entre les 
synonymes burmu et salmu. 

(2) Buitorf dans son Lexicon proteste contre ces interprétations. Mais l'analogie avec 
les autres langues plaide singulièrement en leur faveur. 

(3) Holma, op. cit., p. 17. 
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Les effets produits sur le nez par la colère sont connus de (ous 
temps. Nous employons l'expression : la moutarde monte au nez. 
C'est l'accélération de la respiration nasale qui a surtout frappé 
les Hébreux comme symptôme de la colère. Dieu s'irrile contre 
les Égyptiens (Ex. xv, 7) et Moïse chante : « Au souffle de les 
narines les eaux se sont amoncelées » (Ex. xv, 8). Au lieu de oisx nn 
on emploiera aussi ^x rvn « souffle du nez » pour marquer la colère 
divine (Job, iv, 9). Tout naturellement les mots ^x et msx devien- 
dront synonymes de colère. Ce qui a permis cet usage, c'est 
l'influence de la colère sur la respiration. Ainsi, dans Sir. v, 11, 
nous aurons nn ~px « longueur de souffle » pour représenter la 
patience, le retard apporté à la colère. Mais, dans Prov. xxv, 15, 
ce sera ersx "px « longueur des narines » avec le même sens : 
retarder l'action de la colère sur la respiration. La promptitude à 
céder à la colère s'appellera iTTlïp « brièveté de souffle » par 
opposition à nTï Tix (cf. Prov. xiv, 29) ou encore DWlxp « briè- 
veté de narines » (Prov. xiv, 17) par opposition à Diax "px. Avoir le 
nez long ou court, c'est donc bien avoir le souffle long ou court, 
c'est-à-dire contenir ou ne pas contenir la colère. Chez les Grecs la 
colère échauffait la bile, chez les Hébreux elle enflamme le nez. 
L'evpression courante 12X nin « sa colère s'enflamma » et toutes 
celles qui en dérivent ont pour origine : « son nez fut brûlant » de 
colère. En français nous dirions : bouillir de colère. La localisation 
de la colère dans le nez a permis de se servir du verbe ^x (môme 
racine que ^x qui est pour exclusivement dans le sens d' « être 
en colère », alors qu'il signifiait primitivement : avoir du nez. 

De même qu'on redresse la tête, la corne, la face, par un seuti- 
ment de fierté ou d'orgueil, on lève le nez par insolence ou dédain. 
L'arrogance du méchant est exprimée par *|N nai « élévation du nez » 
dans Ps. x, 4 et par TOI naà « élévation du souffle » dans Prov. xvi, 
18. En akkadien on dira appu elà « le nez haut » (1). Baisser le 
nez sera le symbole de l'humilité. Au lieu de dire « tomber sur sa 
face (2) » devant un supérieur, on dira qu'on tombe sur son nez ou 
plus souvent encore qu'on tombe le nez à terre nïlx d>sn. De même 
nous trouvons en akkadien imqul ina appi-su « il est tombé sur son 
nez (3). Plus souvent on dira appa labdnu « aplatir le nez » par terre. 
Ainsi dans une inscription de Hammourabi : appd-Una lilbinâ-kum 

(1) Holma, op. cit., p. 19. 

(2) Sup. p. 45. 

(3) Choix de textes..., p. 300, u, 9. 
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<■ qu'ils aplatissent leur nez devant toi » (1). A la formule quddudû 
pânû « le visage s'effondre » pour symboliser la tristesse correspon- 
dra quddud appa-su « il a le nez effondré » (2) pour marquer la 
dépression inorale. Dans une lettre babylonienne le correspondant 
écrit : anumUuma appî aqdud « alors j'eus le nez effondré (je devins 
anxieux) » (3). L'expression nidit appi « clnite du nez » signifiera le 
découragement (fi). Si l'on compare avec les formules o'i intervient 
la face dans des contexles analogues (5), on comprendra que le nez 
ait pu s'employer dans le sens de visage : Gen. m, 19 "ps$ njm « à 
la sueur de ton visage ». Nous disons « rire au nez de quelqu'un »; 
dans / Sam. xxv, 23, si le texte est exact, nous avons 'SkS « au nez 
de ... » avec la signification de '3SÎJ « à la lace de, devant ». Le som- 
met ou la cime d'un arbre s'appelle, en akkadien, appit issi « nez 
de l'arbre » (G). La métaphore semble empruntée à l'idée de lever 
le nez. L'arbre lève ses branches comme l'homme lève le nez en 
l'air pour mieux respirer (7). On oppose alors appu û iklu « nez et 
fondement » comme la partie haute et la parlie basse. 

L'éternuement est un des phénomènes caractéristiques du nez. Les 
Akkadiens l'appelaient sibit appi « saisissement du nez » (8). Frappés 
par la soudaineté de cet acte involontaire, ils se servirent de l'expres- 
sion sibit appi pour exprimer un moment, un instant. La formule 
ina sibit appi « en un éternuement » correspondait à peu près au 
latin in iclu oculi, en un clin-d'œil (9). Le ronflement est une autre 
caractéristique du nez. La racine in; dont le sens de « ronfler » est 
attesté non seulement pour l'arabe, l'hébreu et l'araméen, mais 
encore pour l'akkadien nahdru (10), a fourni taenia « les narines » 
(Job, xli, 12) et nahîru « la narine » (il). Signalons un très intéressant 
passage d'une lettre citée par Holma, d'après Tallqvist (12) : « Nous 

(1) Kinc, Hamimirabi, n° GO, u, 16 s. 

(2) Littéralement « il est effondré quant à son nez », dans Descente. d'Istar aux 
enfers, verso, 1 : Ciioix de textes..., p. 334. 

(3) L'expression appi aqdud (Uncnad, Babyl. Briefe, n° 92, 27) correspond à quddad 
appa-su et signifie « je fus effondré quant à mon nez ». 

(4) Dans Uncnad, op. cit.. n° 127, 16. 

(5) Sup. p. 45. 

(6) Choix de textes..., p. 66, 1. 9 (en bas). 

(7) Holma voit iznsappu la branche elle-même qui retombe de la couronne du palmier. 

(8) Hoi.ua, op. cit., p. 19. 

(9) C'est ainsi qu'il faut comprendre l'expression dans le poème du juste souffrant (Choix 
de textes..., p. 374, 1. 41). 

(10) Cf. Chmstian, dans Rev. d'assyriologie, XI, p. 73. 

(U) Comparer l'araméen NITO et l'arabe minhar « nez, narine ». 
(12) Holma, op. cit., p. 20. Le texte fait parlie des lettres éditées par Harper (n° 771, 
recto, 5-7). 
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étions des chiens morts; lo roi mon seigneur nous a fait vivre, il a 
placé à nos narines (ana nahirê-ni) la plante de vie. » Ajoutons 
qu'un châtiment consistait à percer les narines pour y passer une 
corde : appâ-hinu ippalusd « leurs nez seront percés » (1) et ina 
uppi-hinu Idma alpi sirrita attadi « je plaçai une corde dans leur nez 
comme pour un bœuf » (2). Chez les Hébreux on perçait un trou à 
la narine des jeunes filles pour y introduire comme ornement le 
«l»n pu « anneau du nez » (fs. m, 21; Gen. xxiv, 47, etc.). Il ne 
manque pas d'usages analogues chez les sauvages (3) et les 
nomades (4). On connaît le proverbe piquant : « Un anneau d'or 
dans le nez d'un cochon, telle la femme belle, mais dépourvue de 
raison » (Prov. xi, 22). 

Les Akkadiens considérèrent les joues comme les parois du nez. 
D'où le terme de dàr appi « mur du nez » pour signifier la joue (5), 
Région mitoyenne entre le nez et la bouche, la joue fut souvent 
désignée par les mêmes termes que la mâchoire : lahû en akkadien, 
*m en hébreu; lu'u et lêta en akkadien, yS en hébreu (6). Nous 
n'avons pas à insister sur ces mots toujours employés au sens propre. 

La bouche. — Le terme commun aux Akkadiens et aux Hébreux 
pour exprimer la bouche est pû, devenu ns en hébreu, au^énitif 
pi dans les deux langues (état construit en hébreu). De même que 
l'idéogramme de l'œil fut usité pour marquer les opérations de cet 
organe « voir, regarder, etc. », de même le signe ka, idéogramme 
de pû « bouche », représenta les actes accomplis par la bouche, 
mais surtout « parler, dire ». Comme l'ancienne forme dessinait a la 
fois la bouche et le nez, ce fut ce même idéogramme qui servit pour 
appu « le nez ». Disons tout de suite qu'une combinaison de ce signe 
avec celui de la main exprimait l'idée du latin adorare (ad os) et cor- 
respondait à ikribu « prière » (7). 

C'est avant tout comme organe de la parole que la bouche s'est 
imposée au langage figuré. Ouvrir la bouche, c'est parler. La parole 
sera pit pî « ouverture de la bouche » ou ns ]inns (Ezech. xvi, G3 ; 

(1) Sciionn, Allbab. Rechtsurkunden, n° 229, 9. 

(2) Hoijia, p. 19. 

(3) Les négresses rehaussent souvent leur couleur d'ébène en incrustant dans leur narine 
un grain de corail. 

(4) « La femme de Harb, cheikh des ■Alâwneh, avait un large nezem en argent au nez » 
(Jaussen, Coutumes.... p. 33). 

(5) Choix de textes..., p. 112, 1. 136, 138. 
(C) Cl. Holma, op. cit., p. 31 s. 

(7) Comparer Job, xxxi, 27 « et si ma main a baisé ma bouche », en signe de vénéra- 
tion pour les astres. 



I/KMIM.01 MKTAI'llOIllylJE. 



n\i\, Si). A l'Iiébreu ns WffB « ce qui sort delà bouche » (1) répond 
l'akkadien fit pi (ns nt*s) « sortie de la bouche » pour figurer la 
parole. L'akkadien emploiera couramment la formule pd-iu epéSu 
« faire sa bouche » pour signifier « prendre la parole » et l'on dira 
epôk pî « action de la bouche » dans le sens de « parole ». Devenir 
muet, ce sera « être pris de la bouche » ; la privation de la parole 
s'appellera sibil pi « saisissement de la bouche » (2). Par contre, celui 
qui parle pour un autre devient « sa bouche » (Num. xn, 8), de 
même que celui qui voit pour un autre était appelé « ses yeux » (3). 
Si l'on se voit face à face DUs-ba due, on se parle bouche à bouche 
mHjH ns (Num. xii, 8). S'aboucher avec quelqu'un, c'est, pour les 
Akkadiens, « mettre sa bouche avec lui » : itti-iu isfcunâ pi-sun 
« avec lui ils mirent leur bouche, ils s'abouchèrent » (4). La vieille 
expression babylonienne pour signifier que plusieurs personnes 
s'abouchent ensemble était pi-mnu asar islên iskunû « ils mirent 
leur bouche en un » (5). En hébreu, l'accord entre plusieurs individus 
sera dépeint par la formule "rns ns « une seule bouche » (Jos. ix, 2; 
/ Reg. xxn, 13). Téglath-phalasar I dira au sujet des peuples qu'il 
gouverne : pâ islên uieSkin-Sunuli « je leur fis avoir une seule 
bouche » (6). C'est le symbole de l'union des cœurs et des pensées. 
Pour représenter la coalition formée par son frère ennemi, Assurba- 
nipal écrira qu'il avait « transformé en une seule bouche » (7) les 
divers pays révoltés. 

Il était fatal que la bouche empruntât aux lèvres et à la langue, 
vrais instruments de la parole, quelques significations dérivées. Le 
langage d'un pays est en hébreu pW5 « langue » ou n3"<2 « lèvre ». A 
côté de USdhu « langue », l'akkadien utilisera/)» « bouche » dans le 
sens de langage. Pour relever qu'il a rédigé son code en langue 
babylonienne, Hammourabi écrit : kitlam û mêiaram ina pî mdlim 
askun « je fixai la justice et le droit en langue du pays » (8). Asarad- 
don signale que la ville de Til-Asur porte un nom différent dans la 
langue des indigènes, il emploie l'expression ina pî nisê (dlu) Mehranu 
« dans la langue des gens de M^hranou » (9). S'il s'agit d'un docu- 

(1) Deul. VlU, 3; Mail. IV, 4. 

(2) Cf. sibit appi ci-dessus. 

(3) Cf. ies citations de Num. x, 32 et Job, xxix, 15 ci-dessus. 

(4) Assurbanipal, cyl. de Rassam, m, 106. Autres exemples dans les dictionnaires 

(5) Uncnad, Babyl. Briefe, a' 238, 49, 60. 

(G) Cylindre, VI, 46. Voir les autres exemples dans les dictionnaires. 

(7) Cyl. de Rassam, IV, 99 : sa... ana islên pi utirru. 

(8) Code, recto, V, 20-23. » 

(9) Prismes A et C, II, 24-25. 



LES PARTIES Mi VISAGE. 



85 



ment, sa bouche sera ce qu'il dit, c'est-à-dire ses propres termes, sa 
teneur (1). D'où les formules juridiques sa pî « quanta la bouche » (2), 
ana pî « à la bouche » (3), ma pî « en la bouche », /ci pi « comme la 
bouche », et finalement pi tout court pour signifier : selon les termes, 
d'après la teneur d'une tablette, d'un document scellé, etc. (4-). Ces 
formules devinrent bientôt de véritables prépositions et passèrent 
dans le langage courant. Ce sont elles que nous retrouvons dans 
l'hébreu 193 « comme la bouche •> pour dire « selon, d'après, comme », 
*sb « à la bouche » etiS~Sv « sur la bouche » avec les mêmes signifi- 
cations. L'idée primitive est en hébreu comme en akkadien « selon 
ce que dit » toile ou telle chose : la bouche employée pour la parole 
ou le langage. 

Mais la bouche s'ouvre aussi pour manger et pour boire. C'est 
dans ce sens qu'on dira que la terre a ouvert « sa bouche » pour 
recevoir le sang d'Abel (Gen. iv, 11) ou pour engloutir Coré, Dalhan 
et Abirou (N'im. xvi, 30, 32;. Dans ce dernier passage les victimes 
sont décrites comme descendant vivantes au shéol. La porte des 
enfers s'appellera « la bouche du shéol » (Ps. cxli, 7). La bouche 
est l'ouverture par où l'on entre dans une ville (Prov. vin, 3), une 
grotte (Jos. x, 18), un puits (Gen. xxix, 2 ss.). Chez les Akkadiens 
l'ouverture de la fenêtre s'appellera pû apli « bouche de la 
fenêtre (5) ». On remplit ou l'on vide un sac par sa « bouche » (Gen. 
xlii, 27). La poche de l'estomac s'ouvrira par la pû Icarsi « bouche 
de l'estomac (6) ». La narine respirera par « la bouche de la narine », 
pti nahîri. Le trou du vêtement par où passe la tête sera Win ">3 
« bouche pour la tête » (7). Ainsi la bouche devient le bord supérieur 
d'un objet, d'un organe, ou la première chose qu'on franchit lors- 
qu'on entre dans un lieu. C'est de cette idée que nous dériverions 
volontiers l'usage de nsS ns « bouche à bouche » (II Reg. x, 21 ; 
xxi, 16) ou ns-bis* nsa « de bouche à bouche » (Esdr. ix, 11) pour 
exprimer « d'un bout à l'autre » d'un édifice, d'une ville, d'un pays (8). 

(1) Liste d'exemples dans Scuonn, Allbab. Rechtsurkunden, p. 546. 

(2) Code de Hammourabi, recto, xyii, 22. 

(3) Ibid., xiv, 64 et verso, xxn, 57. 

(4) SciioRn, op. cil., p. 546 et Ungnao, op. cit., p. 357. Nombreux exemples de kl pt 
dans Muss-Arnolt, p. 789, à compléter par Hinke, Boundary slonc..., p. 296; KnijDtzon, 
el-Amarna, p. 1493, etc. 

(5) C'est ainsi que nous comprenons ina pi aplin dans Sciiorr, op. cit., a' 65, 13. 

(6) Holma, op. cil., p. 21. Comparer oTÔua « bouche » dans <rr6u.axo«, slomnchus, 
estomac. 

(7) Ex. xxvru, 32, etc. 

(8) Le dictionnaire de Gcscnius-Buhl postule, dans ces cas, un sens de « bord, côté » 
qui ne nous semble pas légitime. 
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C'«s! parce que le glaive dévore la chair des ennemis (Deut. xxxn, 
42; cf. II Sam. a, 26) qu'on lui prête une bouche et qu'on frappe 
« avec la bouche du glaive ». Pour représenter les deux tranchants 
on recourra au pluriel nl>s (1) dont la vocalisation varie dans Jud. 
ttt, 16 et Prov. v, 4. Ou bien l'on redoublera le mot pi pour aboutir 
à niisis « les deux bouches, les deux tranchants » (Ps. cxlix, 6). 
L'akkadien connaît pâ satsari « la bouche d'une scie » (à cause des 
dents) et pii patri « la bouche du poignard (2) ». 

La bouche représentera encore ce que nous appelons une bouchée 
et, par suite, une portion, une partie. L'hébreu possède la formule 
très caractéristique *&r*B « bouche de deux, portion de deux » pour 
signifier le double (II Rcg. », 9; Deut. xxi, 17). Si l'on suppose que 
deux individus sont associés au partage, celui qui prend le double 
de l'autre prend les deux tiers du tout. C'est pourquoi nMttr^s pourra 
vouloir dire les deux tiers (Zach. xui, 8). Et ainsi nous rejoignons 
l'akkadien séni/ni « deux tiers » provenant de sind-pd « deux 
bouchées, deux parts ». 

Mais la bouche sert aussi à cracher et à vomir. L'endroit où le 
cours d'eau se jette dans la mer ou dans un autre fleuve est comme 
la bouche par où il se déverse. Les Akkadiens nomment pti ndri 
« bouche du fleuve » ce que nous appelons l'embouchure. Les Hébreux 
pourront appeler le delta du Nil nio 15 « bouche du Nil » ((s. xix, 7). 
Un pluriel féminin pidte (3) existe, en akkadien, pour désigner les 
divers bras de l'embouchure : iku piàte Sa (nâru) Habur « depuis 
les bouches du fleuve Habour (4). .» On peut comparer les bouches 
du Rhône. La région mythique où est transporté le héros du déluge 
babylonien après la catastrophe est représentée comme située ina 
pi ndrdti « à l'embouchure des fleuves (5) ». 

Mentionnons enfin le nom de pierre bouche-de-gazelle (6) qui 
rappelle ceux non moins pittoresques d'œil-d'oiseau et d'ceil-de-ser- 
pent que nous avons signalés ci-dessus. 

La langue, likînu en akkadien, pub en hébreu, sera le terme cou- 
rant pour signifier le langage. Avoir une bonne langue, être beau 

(1) L'assyrien connail un pluriel piûte, mais dans le sens de « bouches » d'un Heure 
(cf. inf.). 

(2) Holma, op. cit., p. 21. 

(3) Voir ci-dessus l'hébreu nVS- 

(4) Annales d'Assur-nasir-apal, col. m, L 31. 

(5) Choix de textes. ... p. 118, 205. 

(6) : Lire pt sabiti dans les prismes A el B d'Asaraddon, m, 28. 
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parleur, c'était chez les Sérnilos un gAgC At pUiMfctlOO fit d'influence. 
On opposait les idéogrammes cme-tuy et niic-nu-Uuj , le premier 
représentant Sa lisdni « celui qui a de la langue, Le puissant », le 
second représentant là iédnû « l'impuissant, L'insignifiant (i). » Lés 
premiers d'entre les officiers s'appelaient Itidnû rHèti « les hugues 
capitales (2) ». Les Hébreux appelaient pub »l« « homme de langue », 
celui qui se sert de sa langue pour la calomnie (Ps. 0X1, 12). 
Le beau parleur est un pub bya « possesseur de langue » en hébreu 
moderne, mais le pubn bî/2 « maître de la langue » était celui qui 
savait charmer les serpents (Eccl. x, 11, cf. Podechard). En akka- 
dien le bêl lisdni sera le conjuraleur (3). 

On donnera le nom de langue aux œuvres de la nature ou de l'art 
qui auront quelque ressemblance avec cette partie de la bouche. 
Les langues de feu de la Pentecôte (Act. il, 3) précisent l'image 
un pub x langue de feu » (Fs. v, 24) et likin girri, même sens, pour 
peindre la flamme (4). L'éclair s'appelle likin birqi « langue de la 
foudre ». La lame du poignard en est la langue (5). Le roi des Hittites 
envoie au Pharaon « une langue de poignard en fer » likin patri 
parzilli (6). La partie tranchante de la houe s'appellera likin marri 
« Lingue de houe ». Des lingots d'or en forme de languette seront 
« des langues d'or » aussi bien en hébreu ini pub (Jos. vu, 21, 24) 
qu'en akkadien likin hurdsi (7). Une plante que les Akkadiens 
appellent likîn kalbi « langue de chien » devait rappeler la cyno- 
glosse -/.uvôyXwcjoç. 

Nous avons parlé de la bouche du fleuve. On connaissait « la langue 
de la mer d'Égypte », c'est-à-dire le golfe de Suez qui s'enfonçait 
comme une langue dans les terres (h. XI, io). Par contre « la langue 
de la mer », quand il s'agit de la Mer Morte (Jos. xv, 5; xvui, 19), 
n'est autre que la petite presqu'île qui avoisine à l'ouest l'embou- 
chure du Jourdain. Les Arabes la désignent encore sous le nom de 
lisdn « la langue » et les Hébreux pouvaient également l'appeler 
simplement pubn « la langue » (Jos. xv, 2). 

La dent des hommes ou des animaux s'appelait sinnu en akkadien, 
■|U en hébreu. On recourait volontiers au duel sinnâ, D^u. au Lieu 

(1) Cf. Dkutzscii, Sum. Glossar, p. 34. 

(2) Tiiuheau-Dangin, 17//" campagne de Sargon, p. 66, n. 2. 

(3) Holma, op. cit., p. 185. 
(•i) Holma, ibld., p. 27. 

(5) KpfunTzow, e.l-Amama, n* 22 i, 32; m, 7. 

(6) Meissner, dans Zeitschr. der deulsch. morgenlOnd. Gesellschaft, lxiii, p. 61. 

(7) KnudtzoN, op. cit., n" 27, 61 et 29, 39. 
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du pluriel, pour symboliser la double rangée de dents. Les nïytao 
iOOt les dents considérées comme ■< rongeuses » : de J?Sn, d'où îwVin; 
akkadien « le ver rongeur ». L'allégorie A'Eccl. xn, 3 parle 

du chômage des « meunières » nisrràn pour signifier que, dans la 
vieillesse, les dents « molaires » n'exercent plus leurs fonctions. 
Nous avons signalé la méprise qui voyait dans l'ivoire des cornes 
d'éléphant (1). Le terme propre était Un pîri « dent d'éléphant » en 
akkadien, 0*3rtatf même sens (2) en hébreu. Dans l'une et l'autre 
langue on pouvait employer le mot éinnu, }C, sans complément, pour 
« l'ivoire ». La ressemblance de certains pics aigus avec les dents 
a toujours frappé les voyageurs. Nous disons la « Dent du Midi », 
les Hébreux disaient vhen ya « dent de rocher » (3). Mais c'est 
principalement dans les objets fabriqués qu'on trouvera des analo- 
gies. Le trident de Neptune a pour parallèle la fourchette aux trois 
dents, D^wn vhxD jSroîî, de I Sam. n, 13. L'arme divine du dieu 
Mardouk est armée de « cinquante dénis » (4) et l'on dit que « sa dent 
est amère ». C'est une sorte de harpè dont on a reconnu la ressem- 
blance avec la ap^ïjv xap-/ap£2svTa de Cronos (5). Nous avons signalé 
ci-dessus l'akkadien pû sasSari « bouche de scie », métaphore auto- 
risée par la présence des dents sur un côté de la lame. 

L'ouverture de la bouche est fermée par les lèvres qui sont rendues 
par le duel iSaplâ ou Saptdn en akkadien, DTiEÙJ en hébreu. Dans les 
deux langues on rencontre l'usage du singulier saptu, fisfej pour signi- 
fier « la parole » ou « le langage », exactement comme on employait 
lisant et ]\vh. A l'homme de langue, fittS et .sa UUni, corres- 
pondra l'homme de lèvres QtpSV ttPtt, c'est-à-dire le bavard, l'homme 
verbeux (Job, xi, 2). L'idéogramme de la lèvre la représente comme 
le cordon (riksu) de la bouche (6). De même que la bouche est à la 
fois fermée et limitée par les lèvres, toute ouverture aura ses lèvres 
qui représenteront les bords : nous disons les lèvres d'une plaie. 
La bouche du puits (Gen. xxtx, 2 ss.) est circonscrite par « la lèvre 

(1) Sup. p. 35. 

(2) Le terme est composé de ]V1 « dent » cl d'un mot étranger 1H dérivé de 
l'égyptien yeb « éléphant » (d'où ItjS, Eléphantine). 

(3) 1 Sam. xiv, 4, cf. notre commentaire. 

(4) Sur cette arme mifju, cf. Thibeau-Daniiin, !'///■ campagne de Sargon, p. 58, n. 8. 

(5) Théogonie d'Hésiode, 1. 175. Cf. Hkizeï, Comptes rendus..., 1908, p. 421. La figure F 
de la p. 419 (ibid.) représente bien la harpè dentée qui est une forme de l'arme millu. 

(6) Le signe est composé de l'idéogramme ka « bouche » et de sa « cordon, etc. » : 
cf. Dbutzscii, Sum. Glossar, au mot su (p. 247). 
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du puits », sapât biiri en akkadien. Le bord d'une ronpe. en sera 
la lèvre, Di3 - nst27 (1 Reg. vu, 26). L'emlroil >>ù lu hht vient baiser 
le rivage s'appellera la lèvre de la mer Din nsu? (Oen, tXïl, I", etc.). 
Le fleuve qui possède une tète, un œil (sa source), une Louche (son 
embouchure), aura aussi sa lèvre, c'est-à-dire sa rive [Uni. KM, 8, etc.). 
Autour de la « bouche pour la tête », qui est l'ouverture du vêtcnienl, 
on tisse « la lèvre », c'est-à-dire son bord circulaire (Ex. xxvm, 32). 
Le bord d'une tenture s'appellera également sa lèvre (Ex. xxvi, h-, 
10). Des analogies se retrouveront facilement dans toutes les langues. 

L'idéogramme de « lèvre », accompagné du signe lal « remplir », 
prend la signification de ziqnu (hébr. "jpT « la barbe »). On connaît de 
reste les sens de la racine ]pt en hébreu : être vieux, avoir de la 
barbe. En akkadien, le batùla « jeune homme » est représenté par 
l'idéogramme mië-sù-ial « homme à barbe » (1). C'est une allusion 
au léger duvet qui garnit la lèvre du jeune homme quand il est dans 
l'adolescence. Par là même se précise l'Age où la jeune fille pourra 
être appelée nSlni en hébreu. C'est la vierge dans son adolescence. 

Les oreilles. — L'idéogramme de l'akkadien uznn « oreille » 
représente deux oreilles d'àne dressées. Comme pour les yeux, les 
narines, les lèvres et les dents, on aura généralement recours au 
duel uznn, o^tk. Organe de l'ouïe, l'oreille a pour mission de saisir 
ce qui est dit par Dieu ou par les hommes. Prêter l'oreille, c'est faire 
attention à ce qui est dit. En hébreu nous aurons : « et les oreilles 
de tout le peuple étaient vers le livre de la Loi » (Nch. via, 3). En 
akkadien uznd-ni ana béli-ni... ibashi « nos oreilles sont vers notre 
maître » (2). Dans les deux cas on insiste sur l'attention. C'est par le 
canal de l'oreille que l'enseignement ou la révélation arrive jusqu'au 
cœur, siège de l'intelligence. On connaît la formule fréquente nSa 
"s ]TN* « il a découvert l'oreille de quelqu'un », pour signifier : il 
lui a fait une révélation. Isaïe dira : « Adonaï Iahvé m'a ouvert 
l'oreille » (l, 5); en akkadien uznd putlâ « ouvrir les oreilles » 
signifie « informer, annoncer ». De bonne heure le mot uznn fut 
employé dans le sens d' « entendement, intelligence, sagesse ». Avoir 
des oreilles, c'était être apte à comprendre, être doué d'intelligence. 
L'expression bisit uzni (3) « possession d'oreille » correspond à 
l'idéogramme irjï-gàl « avoir de l'œil » dans le sens de }iasisu 
« intelligence ». Les deux termes uznu « entendement » et hasîsu 

(1) DeUtZsCB, Ski». Glossar, p. 247. 

(2) UNCIUD, op. cit., n' 238, 68. 

(3) Lue faussement birit uzni dans les premiers dictionnaires. 
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" intelligence » vont de pair dans les formules uznu rapaêtu (et 
rapattu), /jasîsu palkû « vaste entendement, intelligence large ». Pour 
dire de quelqu'un qu'il a l'intelligence ouverte, on dira indifférem- 
ment qu'il est doué d' « ouverture d'oreille » pit azni ou d' « ouver- 
ture d'intelligence » pit hasisi. Les deux vizirs de la déesse Dam-gal- 
nun-na portent les noms de dieu-oreille (ilu)uznu et dieu-intelligence 
(ilu) fyastsu (1). L'identification entre l'oreille et l'intelligence devient 
telle que l'abstrait hasisu « intelligence » finira par usurper le sens 
d' « oreille » (2). Et de même qu'on employait la formule « faire 
avoir une face '» à une chose pour signifier « la rendre intelligible » (3), 
on pourra dire « faire avoir des oreilles » à quelqu'un pour signifier 
« lui faire comprendre » : uzni-ia abî usaMi « mon père m'a fait 
avoir l'oreille » veut dire « mon père m'a fait comprendre » (4). 
Rien donc de surprenant si uznu « oreille » marche de pair avec 
nîmêqu « sagesse », par exemple dans l'imprécation de Hammourabi : 
uznam i\ némeqam liter-su « qu'il lui enlève l'entendement et la 
sagesse! » (5). La déesse parèdre de Nébo, dieu de la sagesse, sera 
Tabnêt personnification de labnêtu (racine semû « entendre ») dont 
le sens étymologique est « audition », d'où « entendement, sagesse ». 
La relation entre l'oreille et la sagesse est bien dépeinte dans Prou. 
xxm, 12 : « conduis ton cœur à l'instruction et ton oreille aux paroles 
de science ». Dans Is. l, V, c'est Dieu qui, dès le matin, « éveille » 
l'oreille pour lui faire connaître la sagesse. L'oreille discerne aussi 
bien que l'esprit : « L'oreille ne discerne-t-elle pas les paroles comme 
le palais goûte sa nourriture? » (Job. xii, 11, cf. xxxiv, 3). L'oreille 
inaccessible aux paroles de la doctrine sera déclarée « incirconcise » 
(Jer. vi, 10), en vertu de la même métaphore qui déclare « incircon- 
cis » le cœur fermé (comme par un prépuce) aux enseignements de 
Iahvé (Lev. xxvi, 4-1). Par contre, lorsque Salomon demande la 
sagesse (/ Reg. ttt, 9), il précise qu'il veut « un cœur qui entende » 
yn$ iS, pour juger le peuple, pour discerner entre le bien et le mal. 
Pour les Hébreux comme pour les Akkadiens, c'est par l'oreille que 
la sagesse arrive au cœur : « Fils de l'homme, toutes les paroles que 
je te dirai, reçois-les dans ton cœur et écoute-les dans tes oreilles » 
(Ezech. ni, 10). La tradition auriculaire fait le fond de tout l'enseigne- 
ment chez les Sémites. 

(1) Cuneiform texts..., XXIV, pl. 16, 46-47; pl. 29, 95-96. 

(2) Holma, op. cit., p. 30. 

(3) Sup. p. 49. 

(4) Uncjud, Bab. Briefe, n« 240, 18. 

(5) Code, verso, xxvn, 2-4. 
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Le cor, la ncqce et les épaules. — La liaison nitre la tête et 
le tronc est constituée par le cou. Le terme akkadien pour désigner 
cette partie du corps est kisàdu, dont l'idéogramme gâ représente 
un long tuyau aboutissant à la poitrine (1). Nous n'avons pas l'équiva- 
lent de ce terme en hébreu. C'est "(K« qui représente le cou. Les 
mots kUâdu et 1MQ apparaîtront dans les contextes similaires. Le 
collier s'appelle en akkadien aban kisàdi « pierre du cou ». C'est au 
cou (iniï) que les juives portent les pierres précieuses (Cant. i, 10). Le 
subat kUàdi « vêtement du cou » mentionné dans une lettre de Ham- 
mourabi (2) correspond à l'étole que le vainqueur passe autour de 
son cou (naiy) dans le cantique de Débora (3). Le joug, en hébreu 
by, est porté sur le cou, IKIXj dans les lettres d'el-Amarna (4), c'est sur 
le kisàdu que le vassal porte le joug (canaanisme hullu — Sv). D'au- 
tres expressions mettent en relief la similitude de sens entre ces deux 
mots d'origine et de forme si différentes. Dominer ses ennemis, c'est 
les réduire à l'état de marchepied (Ps. ex, 1). On fait allusion au geste 
du vainqueur qui posait le pied sur le cou du vaincu. La scène de 
Jos. x, 24, où Josué dit à ses généraux de mettre leurs pieds sur les 
cous des cinq rois montre bien que ce n'était pas une simple méta- 
phore. Nous retrouvons une coutume analogue dans un texte de 
Toukoulti-Ninourta I, où naturellement l'akkadien kitâdu remplacera 
l'hébreu "IKUr, Ce passage (5) mérite d'être cité : ina kirib lamhari. 
Mtu Kallilahi hirru Kassi qâtt ikSud kimd'C>) bMtUi-Su kîma gal- 
tappi ina sêpê-ia akbus « en ce combat ma main prit Kastilias, roi des 
Cassites, je foulai à mes pieds son cou seigneurial comme un marche- 
pied ». 

L'emploi métaphorique de l'akkadien kisàdu s'est développé dans 
le sens de « rive » d'un fleuve. Nous savons que le fleuve a une tête 
qui est l'endroit où il prend sa source (7). Le cou sera d'abord la 
partie de son cours où il s'étrangle entre les deux rives, de même 
qu'on appelle « col » le chemin de passage à travers les montagnes. 
L'eau du fleuve circule ainsi par le cou pour être crachée par la 

(1) Forme archaïque dans TianEAU-DANGi.v, Recherches..., n* 352. 

(2) Kinc, Bammurabi, n* 44, 5. 

(3) Jud. v, 30, cf. Lagrance, in toc. 

(4) Knlotzon, n" 257, 13-16; 296, 38-39. 

(5) Dans Kiwc, Annals of Tukulti-Xinib l, recto, 33-35. 

(6) Idéogramme gû. 

(7) Sup. p. 30. 
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ii bûUohe » dans la mer (1). On distingue donc le cou du fleuve de 
l'eau qui coule et l'on réserve le nom de « cou » à chacune des deux 
rives. l)e même que la tète élait rendue par un duel (2), on pouvait 
considérer la rive droite et la rive gauche comme la partie droite et la 
partie gauche du cou. C'est ce qui explique la formule de Hammourabi 
dans l'inscription qui commémore la percée d'un canal : kisddMa 
hilalên ana mêrisim lûler « je transformai ses deux rives en planta- 
tion » (3). Le mot /ciSddu « cou » est ici un véritable duel pour expri- 
mer le cou droit et le cou gauche, c'est-à-dire les deux rives. En 
syriaque, le mot l»o,, qui correspond à l'hébreu -inIï, prendra le sens 
de « col, passage » à côté de la signification primitive « cou ». 

En traitant du corps en général nous avons été amenés à l'étude 
du mot U?EJ et nous avons constaté, d'une façon irréfutable, que utea, 
comme l'akkadien napislu, avait parfois le sens de gorge et de cou (4). 
Les anciens n'ont pas établi dans le langage une distinction absolue 
entre le cou et la gorge. Par exemple les Assyriens appelleront le 
sceau qu'on porte au cou (puis la partie du corps où pendait ce sceau) 
tantôt qunuq kisddi « sceau du cou », tantôt qiimiq napiiti « sceau de 
la gorge » (5). Le collier se portait naturellement au cou. Mais dans 
Ezech. xvi, 11, le TOI, cette chaîne d'or que Pharaon passe au cou 
("iniï) de Joseph (6), est placée « sur ta gorge », ïgVlJHnj (7). De même 
la chaîne p:y, qui est spécifiquement celle du cou (8), comme on le 
voit dans Jud. vin, 26, deviendra un ornement « pour ta gorge », 
ïpn'-u-uS (9), dans Prov. i, 9. 

La transition entre le cou et la nuque nous est fournie par l'expres- 
sion akkadienne « tourner le cou », kisdda turru, pour signifier 
« prendre la fuite ». Le poème de la création montre la résistance de 
Tiamat à Mardouk en cette simple phrase : ul utdr kisdd-sa « elle ne 

(1) Slip. p. 86. 

(2) Slip. p. 24. 

(3) Kmc, Hammttrabi, n° 95, 23-24. 

(4) Sup. p. 18 s. 

(5) Holma, horperteile, p. 39 et p. 41. 

(6) 0m. xu, 42. 

(7) L'hébreu 1VU « gorge » correspond à l'akkadien girnnu signalé par Holma (op. cit., 
p. 42) et à l'arabe djirân qui signifie plutôt le devant de la gorge. 

(8) L'araméen Np3W et l'arabe 'unq signifient « le cou ». En assyrien unqu est l'an- 
neau du doigt. 

(9) L'hébreu nVU"U correspond à l'akkadien ganguritu a gorge » qui est pour gargurilii. 
Holma insiste avec raison sur l'onomatopée gargar qui est à la base des mots représen- 
tant la gorge, non seulement dans les langues sémitiques, mais encore dans les langues 
indo-européennes. Comparer le latin gurges, le grec YopYocptciv, les moU « gargarisme » 
et « gargariser » dérivés du grec 
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détourne pas son cou » (1). Or, eu hébreu, nous avons exactement la 
même formule, mais les substantifs employés sont œuf et ^ly qui 
représentent plutôt la nuque. Ainsi Y lu fil de rus « tourner » 
s'emploiera avec oixù (I Saxn. x, 9) ou *py (Jer. xlviii, 39) dans le 
sens du latin terqa vertere (2). Mais ce sera surtout ^nv qui sei n usité 
dans les expressions similaires. Ce mot caractérise précisément In 
nuque comme le derrière de la tête. On le voit clairement en 
comparant Ex. xxxiii, 23 « tu verras mon derrière ('"ïhN), mais mu 
face ne sera pas vue » et Jer. xviu, 17 « je les verrai de nuque 
et non de face » (3). La nuque devient de la sorte un synonyme 
de « dos ». Mais primitivement le sens de ^IV est réservé à la partie 
du corps de l'animal qui joint la tète à l'échiné. L'akkadien arti/mu (k) 
et l'arabe 'urf qui tous deux signifient « crinière » ne laissent pas de 
doute il cet égard. Et c'est dans la nuque que la bète de trait localise 
sa force de résistance (5). Nous connaissons les expressions « donner 
un coup de collier » et « être franc du collier » qui sont empruntées" 
à l'effort que fait le cheval en raidissant la nuque. Dans la Bible le 
peuple d'Israël sera représenté comme « dur de nuque », «pjf TOp, et 
son endurcissement dans la révolte sera symbolisé par la formule 
« durcir le cou », *]}Sf îlttfpn. Rappelons la sévère apostrophe d'Isaïe : 
« Je sais que tu es dur et que ta nuque (^]2"JV) est une barre de fer 
et que ton front est d'airain » (6). 

Nous avons vu que le mot dsu; avait un sens analogue à *pjf. 
Primitivement il représentait l'endroit du cou où s'attache l'épaule. 
Le mot propre pour l'épaule était ^ns. La distinction entre les deux 
termes apparaît dans un vers de Job (xxxi, 22) : bisn nnsœn isns 
« que mon épaule tombe de sa nuque ». Mais très rapidement D:>ur 
prit plus d'extension et s'appliqua à toute la région du corps qui 
comprend la nuque et les épaules. Nous n'avons pas à insister sur 
cette signification très connue. Signalons pourtant la formule osur 
iriN « d'une seule épaule » (Soph. m, 9) pour symboliser « d'un 
commun effort ». L'image est empruntée à l'action de plusieurs 
individus qui donnent simultanément un coup d'épaule ou qui 

(1) Choix de textes..., p. 48, 1. 71. 

(2) Voir les dictionnaires pour les locutions dérivées de cette idée initiale. 

(3) Cf. sup. p. 60. 

(4) Holma, op. cit., p. 141. 

(5) Comparer le sens du u cou » dans l'expression tNlïl « le cou tendu ». 

(6) Sup. p. 68. 
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n'unissent pour porter un même fardeau. Les mots et ^ro pourront 
s'inli-rcliangcr dans le sens d'épaule. Tous deux représentent essen- 
tiellement la partie du corps sur laquelle on pose une charge. En 
akkadien cette partie du corps est rendue tantôt par labànu, tantôt 
par tikkn (1). La signification de « nuque » attribuée à. ces deux mots 
est insuffisante. C'est en réalité toute la région de la nuque et;des 
épaules qui est représentée par labànu et tilclcu. Ce sont deux syno- 
nymes de l'hébreu Dsu. L'équivalent exact de ^ro, encore inconnu 
à Holma, figure dans un vocabulaire publié par Langdon (2). Le 
mot est au pluriel katappdte qui répond à l'hébreu nisris. Enfin 
l'épaule se disait encore rapastu « la large », dont l'étymologie 
rappelle celle d'omoplate. Les raisons apportées par Uolma (3) pour 
l'existence d'un autre synonyme bûdu ou pùdu ne nous semblent pas 
convaincantes (4). 

C'est en hébreu que les mots signifiant « épaule » ont donné 
naissance à des métaphores. L'épaule étant la partie du corps qui 
porte les fardeaux, on comprend comment les supports placés aux 
quatre angles des bases mobiles qui sont employées dans le temple 
pourront porter le nom d'épaules, nànp (/ Reg. vu, 30, 34). La cime 

des montagnes s'appelait la tète (5). Mais avant d'atteindre la tête il 
faut passer par l'épaule, car pour dire de quelqu'un qu'il domine de 
toute la tête on dit qu'il s'élève « depuis son épaule et au delà » 
îHstn lEDWa (/ Sam., îx, 2; x, 23). Les épaules de la montagne 
seront donc les étages qu'il faut gravir pour atteindre le sommet. 
En français nous dirions « le flanc » de la montagne. L'expression 
«jrU5"78 « à l'épaule de ... », qui primitivement s'applique à une 
montagne ou à une colline (cf. Jos. xv, 10), pourra s'employer avec 
un nom de ville (Jos. xv, 11 ; xviu, 12, 13, 18) et signifier simplement 
« sur le flanc de, à côté de ». Le mot ^ro représentera encore « la 
côte » de la mer de Kinnéreth (Num. xxxiv, 11) ou du pays des 

(1) Textes groupés dans Jensen, Myllien und Epen, pp. 454 s., 508 et 575; Uolma, 
op. cit., p. 39 s. 

(2) Americanjournal ofsemilic languages, XXX, 1, p. 78. 

(3) Op. cit., p. 54. 

(4) Un certain nombre des cas cités peuvent s'expliquer avec le mot pittu « front » 
(sup. p. 73). D'autre part, il a pu exister unjmot piidu, correspondant a l'arabe fawd 
« mèche des tempes » et « tempe ». La confusion entre les deux mots était 
d'autant plus facile que, le même signe cunéiforme ayant les valeurs ud et ut, on ne 
pouvait distinguer les états construits put et pùd. 11 y aurait intérêt à reviser dans 
ce sens les textes mentionnés par Holma et par les autres partisans de bùdu, pùdu 
« épaule ». 

(5) Sup. p. 22. 
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Philistins (/*. xi, 14), « le flanc » doMonb par où pénètre l'envahisseur 
(Ezech. xxv, 9). Le sens primitif tend n s'oflacnr. Mais ou le retrouve 
dans la description de la limite de Juda {.lus. xv, N), où la ligue de 
démarcation « monle » successivement « à l'épaule du Jébu- 
séeu » et « à la tête de la montagne qui est devant la vallée de 
H in nom ». 

Nous avons constaté que la tête d'un édifice n'était pas seulement 
son sommet, mais aussi, par opposition au derrière, sa façade (1). 
Des deux côtés de cette tète se trouveront les deux épaules. C'est ainsi 
que le mot ^ro sera employé pour désigner les côtés qui flanquent 
la porte d'un édifice (Ezech. xl, 18, 40, 41, etc.), qu'il s'agisse du 
temple (/ Reg. vi, 8; vu, 39) ou même du tabernacle (Ex. xxvu, 
14 s.). En hébreu moderne ^ro représente spécifiquement la partie du 
mur qui se trouve de chaque côté de la porte. La définition de Ben- 
Yehuda (2) nronb -paon brun pbn « partie du mur qui s'appuie à 
la porte » emploie pour le mur le mot courant bro de l'hébreu 
moderne (araméen xbro), mot qui ne se trouve qu'une fois dans la 
Bible (Cant. n, 9). Or ce mot est lui-même une métaphore. Il repro- 
duit, en effet, l'akkadien Imtallu que nous avons rendu provisoi- 
rement par « nuque » (3) ou « occiput » (4). C'était un organe en 
relation avec le cou, comme en fait foi son idéogramme gù-tar dont 
le premier élément représente kisddu « cou ». En outre, dans une 
liste des parties du corps, il figure immédiatement après kiêddu (5). 
D'autre part, dans un vocabulaire bilingue (6), nous avons la série 
kutallam, arkalum « derrière », esensêru « épine dorsale ». Ainsi le 
mot kutallu désigne une région derrière lc*eou. Or, dans les textes 
divinatoires, kutallu est opposé à pâlit « front, face » (7) exactement 
comme l'hébreu «py s'oppose à 0133 (8). De même que rpy a pris le 
sens de « derrière, dos », nous retrouvons kutallu avec cette signi- 
fication. Dans la description d'une divinité monstrueuse on dira : 
pagar-sa nûp,u ana kutalli-ia kappat « son corps est un poisson, elle 
se ( courbe quant à son dos » (9). Les métaphores insisteront sur ce 

(1) Sup. p. 29. 

(2) Thésaurus, V, p. 2560. 

(3) Sup. p. 61, n. 3. 

(4) Sup. p. 74. 

(5) Liste SIL. 122, recto 2 (Zimmebn, Zeitschr. fur Assyriologie, XXX, p. 292). 

(6) K. 4386, verso, B, 11. 50-52 (Cuneiform texts..., XIX, pl. 19). 

(7) Holma, op. cit., p. 14. 

(8) Sup. p. 74. 

(6) Cuneiform texts..., XVII, pl. 42, 1. 31. Sur les autres expressions où kutallu offre 
le sens de « dos, derrière », cf. Jensin, Myth- und Epen, p. 464. 
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sens do » partie postérieure, arrière, derrière ». On sait que le tem- 
ple (lii Jérusalem, conçu à l'instar d'un palais, avait trois parties 
principales : le portique oVltt, le palais proprement dit Wiî et le 
sanctuaire intérieur, le Saint des Saints, "liai. Ce mot "f>3l provient 
de la racine "ûT dont le sens étymologique s'est conservé en arabe 
dubr et dubur « derrière, partie postérieure », dabar « tourner le dos, 
s'enfuir ». Les Assyriens distinguent précisément Yekallu « palais » 
proprement dit, Yekal mahirti « palais de devant » et Yekal kutalli 
« palais de derrière » (i). Le kutallu est donc la partie postérieure 
d'un monument, qu'il s'agisse d'une maison, d'un temple, d'une 
tour à étages (2), d'une forteresse (3), etc. Et de même que nous 
avons trouvé rês satti « tête de l'année » (4) pour le nouvel an, pân 
satti « face de l'année » (5) pour la saison de printemps, nous ren- 
contrerons kutal satti « derrière de l'année » (G) pour exprimer la 
fin de l'année en cours. C'est dans cet ordre d'idées que nous cher- 
cherions volontiers l'origine du seus métaphorique de nivi « nuque, 
épaule, dos ». La ville de Sichem était primitivement une « croupe » 
(partie postérieure) de la grande montagne du Garizim. Dans Gen. 
xlviu, 22, Israël dit à Joseph : « Et moi je t'ai donné en plus qu'à tes 
frères un ositf que j'ai pris de la main de l'Amorrhéen par mon épée 
et par mon arc ». La tradition hébraïque a donné le sens de « part » 
au mot 02X6 dans ce passage et les Septante y ont vu le nom propre 
Suitiut. Le jeu de mots sur D3U? est basé sur le fait qu'il s'agit d'une 
partie postérieure, d'un supplément qu'Israël donne à son fils. Le 
pluriel ETOMttf apparaît dans Sir. xxxvn, 18 et il a été rendu par 
« parties » (G p.épf), Vulg. partes). Mais ici encore cette traduction est 
trop vague. La première partie du vers (v. 17) s'exprime ainsi : 
« La racine des conseils est le cœur ». On a ensuite : « quatre oinstf 
y poussent : le bien et le mal, la vie et la mort ». Le sens de DjC est 
nettement la partie postérieure, ce qui vient après, à savoir la con- 
séquence : le bien et le mal, la vie et la mort sont les conséquences 
des conseils du cœur. Mais de môme que bna qui primitivement 
représentait le derrière d'un édifice a fini par signifier la paroi, le 
mur en général, de même oivi, d'abord partie postérieure, a pris 
en hébreu moderne le sens de « partie » en général. 

(1) Dictionnaire de Muss-Arnolt, p. 457, A. 

(2) Dictionnaire de Delitzsch, p. 362. 

(3) Tiiureau-Dangin, VIII' campagne de Sargon, p. 46, n. 2. 

(4) Sup. p. 32. 

(5) Sup. p. 65. 

(6) Lettres d'el-Amarna (Kmudtzoîi), n° 11, verso, 29. 
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Le dos kt le derrière. — Nous venons de voir comment peu à 
peu on était descendu de la signification de « nuque » à celle de 
partie postérieure. Le mot générique pour « le dos » était en akka- 
dien sêru. Les lettres d'el-Amarna nous ont conservé la forme cana- 
néenne de ce terme : zuhruma (pour suhruma) qui s'oppose a kabat- 
tuma dans la formule ordinaire kabattuma il zuhruma « sur le 
ventre et sur le dos » (1). L'hébreu n'a pas gardé le mot dans son 
sens propre, mais il n'en est que plus intéressant de reconnaître 
suhru « le dos » dans IflSf, le toit de l'arche de îNoé (Gen. vi, 16). Et, 
en effet, l'akkadien féru, par allusion au dos de l'animal, envisage 
le dos comme la partie supérieure du corps (2). De là les prépositions 
ana sêri et ina sêri « au-dessus de, sur » iSlu sêri « de dessus », 
sêru « au-dessus » ou « de dessus », sêr « sur ». Un bon parallèle à 
"inx « le dos » pour signifier le toit de l'arche est l'emploi d'esensêri 
(= esem sêri « os du dos »), qui est proprement l'épine dorsale, pour 
représenter la partie supérieure d'un bateau, le pont (3). L'arabe 
j*i> qui équivaut comme forme et comme sens à sêru « dos » est 
employé lui aussi pour le pont d'un navire. 

Le corps de l'animal ayant fourni aux Akkadiens le mot sêru, nous 
ne serons pas étonnés si les Hébreux lui empruntent la désignation 
du dos par as. La racine ans, d'où l'assyrien gababu et kababu « bou- 
clier » (4), signifie « être bombé » ou « avoir une bosse ». La bosse 
du chameau a symbolisé le dos. L'idée primitive du mot as est 
encore transparente dans les expressions métaphoriques où ce mot 
représente la partie incurvée du bouclier (Job, xiii, 12; xv, 26), 
les jantes d'une roue (I Reg. vu, 33), l'arcade sourcilière (5). On 
rattache généralement au mot as les deux synonymes de « dos » 1S et 
13. Mais dans les phrases où ces mots sont employés ils représentent 
le dos en tant que partie postérieure du corps (6). Or en arabe djaw 
est « l'intérieur » de la maison et eu araméen nis est aussi « l'in- 
térieur » d'une chose. De la môme racine provient l'araméen 13 
employé avec les prépositions "H, "3, ]n pour exprimer « à l'inté- 
rieur » ou « de l'intérieur ». Tout s'explique par le processus que 
nous avons suivi à propos du mot kutallu. Le dos, là, est la partie 

(1) Ebeunc, Glossaire d'el-Amarna, éd. Knudtzon, p. 1544. 

(2) Sup. p. 34. 

(3J Dans la locution esensêri elippi. 

(4) Le sens étymologique se retrouve dans le mot a bouclier » qui était primitivement 
une épituète d' « escu » (écu, scutum) dans Je sens de « bombé » (Littré). 

(5) Sup. p. 80. 

(6) Surtout dans l'expression courante « jeter derrière son dos ». 
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postérieure du corps, puis d'un édifice. Comme le V31 du Temple, 
il représentera donc la partie la plus intime d'un monument ou d'une 
maison. D'où le sens d'« intérieur » qui a prévalu en arabe et en 
araméen. On voit que 2a et la ou la n'appartiennent pas à la même 
racine. Le dos fut exprimé par 33 en tant que partie bombée du 
corps de l'animal, et par la ou la en tant que partie postérieure du 
corps de l'homme. Nous n'avons pas à insister sur l'akkadien iasallu 
qui remplace parfois sêru ou suhru dans la locution kabattuma û 
SaSallmna « sur le ventre et sur le dos ». Ce mot, dont le sens de 
« dos » est incontestable, ne s'est pas encore rencontré dans une méta- 
phore (1). 

Nous avons signalé ci-dessus l'akkadien arkatu qui figure entre 
kutallu « nuque, derrière » et esensêru « épine dorsale » dans un 
vocabulaire. Ce substantif est simplement la forme féminine à'arku 
« derrière » qui a donné naissance à la préposition et à l'adverbe 
arki (parfois arku, arka) dont le sens est « derrière » (dans l'espace) 
ou « après » (clans le temps) par opposition à pânu et rnahra 
« devaut » (dans l'espace et dans le temps). Le sens générique d'ar- 
katu était le derrière du corps, soit le « croupion ,> d'un animal (2), 
soit le « postérieur » d'un homme (3). La racine s'est maintenue dans 
l'arabe ivark et ivarak, ivirlc et warik, autant de mots qui désignent 
la hanche et la fesse (4). C'est aussi la hanche avec la fesse que 
représente l'hébreu >JT> (racine warik). Taudis que les Akkadiens ont 
considéré comme un tout la région postérieure du corps, les Hébreux 
ont distngué la région de droite et celle de gauche, comme le prouve 
le duel D^T. Les significations métaphoriques se déduisent aisément 
du sens primitif. La base du chandelier à sept branches, sur laquelle 
s'emmanche la tige, s'appellera "p\ parce que la fesse est la partie 
du corps sur laquelle repose l'homme assis (Ex. xxv, 31 ; xxxvn, 17). 
La distinction entre la hanche droite et la hanche gauche permettra 
de désigner par "jT> le côté du tabernacle. Mais nous ferons remar- 
quer qu'il s'agit spécifiquement du côté nord (Ex. xl, 22; Num. 
in, 35) ou du côté sud (Ex. xl, 24; Num. m, 29). C'est un résultat de 
l'orientation (5). On se tourne la face à l'est (mp), la hanche gauche 
est tournée vers le nord, la droite vers le sud. Le féminin de "p 1 est 

(1) Les citations dans Holma, op. cit., p. 52. 

(2) Choix de textes..., p. 390, col. V, 1. 11. 

(3) UOLMA, Op. Cit.; p. 64 S. 

(4) Noter que l'ancienne forme babylonienne est warku, warkatu. 

(5) Sup. p. 61. 
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n?T ou IW* qui correspond à l'akkadien ***** arkatu. Le sin- 
guher n'existe que dans Gen. xux, 13, où «#p signifie « sa limite 

amènera les sign, fi cations métaphoriques du duel Or*. L'emploi 
de ce duel à travers la Bible est encore une preuve que £*, comme 
h akkadten arkatu signifiait a l'origine la partie postérieure du S 
mais avec la distmction de la partie droite et de la partie gauche 
Nous avons signalé déjà que dans un monument on opposai? artie 
« les dernères „ (plur. X arkatu) à *, « la tête, la façade „ (?) Ce 
que nous avons dit de kutallu nous amène à conclure que « le der- 

Préciiment' l'n ême ^ **** * d « — tuaire. 

Prec sèment 1 idéogramme a-ga, qui correspond à arkatu, est 

employé dans le sens d'adyton ou Saint des Saints (2). Le déveion 

peinent de ces idées se manifeste dans l'usage de b4" Ce terme 

Stï :o ,e s de ;f? ? r ? posiiion aux ^'^^^ 

(Ex xxvi, 22 s, 27, etc.). Dans le temple de Salomon ce sera cette 
parfe qui sera reservee pour % ^ ou ^ 

Le mot mvn. signifiera tout naturellement le fond d'une maîson 
d une gro te, d'un bateau, d'une tombe, c'est-à-dire Vendrait le 
p us recul et le plus mystérieux. Par extension on l'applique" ' au 

liru deT TeT ° U d ' UDe f0r6t ' ^ ~ S d " W 

le°L VO[ \ niébl ' eU ^ SU '' t0Ut UtUi8é et S0Û dërivé dans 
le sens de ce qui est derrière dans l'espace. Les Akkadiens ont 

dans le temps, a savoir 1 avenir. De même qu'on opposait roarkû 
arkâ << postérieur » à pdnâ « antérieur » (4), on 0 " Te Z n n 
m** arkîtu (5) à pâMtu, le plur. fém . 

comme « 1 avenir ,, au « passé „ Le passé est ce qui est devant Zl \ 
e qui précède, l'avenir est ce qui est derrière (arki), ce qui sui ' 

ou?e P sM Sffl 1 'T Symb0HSer raVenir 4ft Lé « e 
qu. est derrière d entre les jours ,,. Une formule parallèle est ahrât 

Si T ahrât étant Ie pl ; r - fém - ^ £ï «: poï* 

futur ,, On a reconnu immédiatement la racine nn* qui a pour sens 

(1) Sup. p. 29. 

(2) Cf. Dklitzsch, Sumer. Glossar, p. 7. 

(3) Voir les dictionnaires pour ces expressions courantes 

(4) Sup. p. 65, n. 2. 

J*i ™: t ^™ qui 8 donné naissance au plur - arkâte s ™. 
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précis « être derrière » ou « venir après ». C'est à cette racine que 
l(;s Cananéens ont emprunté la préposition "ini* « derrière, après », 
dont le sens est exactement le môme que l'akkadien arki, primitive- 
ment warki. Dans une lettre d'el-Amarna (1), le babylonien arki-iu 
« derrière lui » est glosé ahrûnû, "unriN. Par un phénomène inverse 
à celui qui de la racine wark « derrière du corps, hanche, fesse » 
avait fait naître la préposition warki, ivarka, les Hébreux transfor- 
mèrent l'adverbe lins* « derrière », parallèle à "ins et "nns, en un 
substantif" le derrière ». Ce mot se rencontre dans la Bible sous la 
forme VjhN qu'on envisage généralement comme un pluriel construit. 
Mais après ce que nous avons noté sur "TV et iiiT il nous semble 
plus logique de voir dans "ni™ l'état construit du duel. L'usage de 
i"iriN correspond à celui de l'akkadien arkatu. Il représente tantôt 
le derrière de l'homme (Ezech. vin, 16), tantôt celui de l'animal 
(/ Reg. vu, 25; // Chron. iv, 4), puis le derrière du tabernacle 
(Ex. xxvi, 12). C'est niiN « mon derrière » qui s'opposera à t3S « ma 
face » (2) dans la théophanie d'Ex, xxxni, 23. 

Les mots que nous venons d'étudier représentent la partie du corps 
qui s'oppose à la tête ou à la face, comme le derrière au devant. 
Mais lorsque la tète prend le sens de « sommet », la partie contraire 
est le « fondement » (3). On distingue dans un monument rêià (duel) 
« la tête » et iidd (duel) « le fondement ». Le choix du duel prouve 
qu'il s'agit primitivement du fondement de l'homme (4). C'est par 
extension que le mot iidd fut ensuite appliqué aux deux bases du 
corps, c'est-à-dire aux jambes (5). Le singulier iidu représente pro- 
prement la base de l'homme assis. C'est l'équivalent de l'arabe ist 
« fondement derrière » et de l'hébreu rutf « fondement, fesse ». S'il 
s'agit d'un édifice, iidu sera la base, l'endroit où il s'attache au sol. 
La coque d'un navire s'appellera tantôt qaqqar elippi « sol du 
bateau » (6), tantôt iiid elippi « fondement du bateau » (7). L'arrière 
se disait arkat elippi « le derrière du bateau » (6). Chaque terme 
garde ainsi sa nuance môme dans la métaphore. L'arbre qui avait 

(1) Kwudtzon, n° 245, 10. 

(2) Sup. p. 60. 

(3) Sup. p. 23. 

(4) Môme usage du duel que pour «pi et roil ainsi que pour YirtN (cf- »up.). 

(5) Pour celte signification, cf. Jïnsen, Myth. und Epen, p. 337; Holma, op. cit., 
p. 128 8. 

(6) Delitzsch, Sumer. Glossar, p. 120. 

(7) Ibid., p. 49. 

(8) Dklitzsch, Âssyr. HandwOrterbuch, p. 242 B. 
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une téte (1), un nez (2), aura un fondement iidu ou iidu qui sera 
sa racine (3). Ces significations métaphoriques se rencontreront, en 
hébreu, dans le mot TÎP> « fondement, fondation » qui, comme le 
verbe w « fonder », dérive directement de l'akkadien iidu. Ce sera 
c terme chois, pour exprimer les fondations d'un monument ou la 
base d un autel. 

Dans le domaine moral les choses ont aussi leur fondement, c'est- 
à-dire ce qu. leur permet de ne pas s'écrouler, de rester stables au 
cours des âges. Le juste est inébranlable, car il a « un fondement 
éternel » oViy HDV(/>,w. x, 25). Les nations et les sociétés ont aussi 
leurs fondations dont la disparition entraîne leur écroulement. Il est 
intéressant de rencontrer rrlntf et rifit» avec cette nuance. Dans 

: n Q - Ue fC ? le jU8te quand seront démolis les fondements 
(nwwn)? » 11 s agit des fondements de l'ordre social. Et dans Ezech 
xxx, 4 « et ses fondements (nWfD*) seront démolis » il s'agit des 
fondements de la nation égyptienne. Le verbe employé est le mémo 
dans les deux cas, m/Wde m . Le code de Hammourabi parle des 
fondements du peuple (4), de la ville (5), de la royauté (6) Un 
synonyme de TiO\ à savoir lofe dérivé de <«*, aura les mêmes 
acceptions métaphoriques que tidv Dans // Sam. xxn, 8 nous 
trouvons les movn mwiD « fondements des cieux » qui corres- 
pondent exactement à l'akkadien «*«rf iamê « fondement des cieux » 
pour signifier l'horizon (7). ' ' 

Un idéogramme commun, le signe ùr, représentait le mot iidu 
et deux autres termes siînu, utlu. Cet idéogramme, dans sa forme 
archaïque (8), dessinait nettement la partie inférieure du corps 
depuis les hanches jusqu'aux pieds, et l'idéogramme à 1 arkatu 
« derrière » (9) n'en était que le développement. Mais tandis que le 
terme iidu « fondement » envisageait la partie postérieure de la 
région représentée, les termes utlu et sûnu s'appliquaient à la partie 
antérieure, le giron ou le sein. Tel est bien le sens qu'il faut donner 
à utlu et à sûnu, comme le montrent clairement les textes cités par 

(1) Sup. p. 25. 

(2) Sup. p. 82. 

(4) Veîso NI XXVn 0r 24 reX ' e Vntersuchun 9 en - L 1, p. 51. 

(5) Le fondement de la ville de Sippar (recto II 26) 
(i"î«*£l éterne " e d ° nt toniemm * «'«^'consolidés comme ciel et terre > 

(7) Choix de textes..., p. 61, n. 19. 

(8) Tiiubeau-Dancïn, Recherches..., n" 309. 

(9) /Wd.,n'3l3. 



102 L'EMPLOI METAPHORIQUE. 

Qolma (1). Pour montrer son affection à l'égard de ses sujets, Ham- 
nourabî écrira : « J'ai tenu sur mon sein (ina utli-ia) les gens de 
Sumcr et d'Akkad » (2). La tournure hébraïque jSWfc n»3 « porter 
dans le sein » montre que le mot pin représentait la même partie du 
corps que sûnu et uthi. 

Nous avons eu l'occasion de signaler l'expression caractéristique 
à'Is. ix, 13 : 33ÏÎ viti"\ « la tête et la queue » pour signifier « le 
premier et le dernier », celui qui précède et celui qui suit (3). L'image 
se comprend d'elle-même. Elle est, d'ailleurs, expliquée au v. ik : 
« L'ancien et le favori (k), c'est la tète, et le prophète docteur de 
mensonge, c'est la queue! » L'honneur convient à la tête, le mépris 
à la queue, c'est pourquoi le prophète accompagne cette image d'une 
autre qui insiste sur l'élévation des uns et l'abaissement des autres : 
la palme et le jonc (/s. ix, 13 ; xix, 15). Ainsi encore, dans Deut. 
xxvni, 13, la formule « Iahvé fera de toi la tête et non la queue » est 
suivie de celle-ci : « et tu ne seras qu'en haut et tu ne seras jamais 
en bas ». Pour dépeindre que l'étranger s'élève au-dessus d'Israël, 
on commence par dire « il ira toujours montant au-dessus de toi et 
toi tu iras descendant au-dessous », puis on ajoute « lui deviendra la 
tête et toi tu deviendras la queue » [Deut. xxvin, k'S-hk). Les bouts de 
tisons auxquels sont assimilés les deux princes de Damas et de Samarie 
sont « les deux queues de brandons » (Is. vu, h). Le mot akkadien 
zibbatu « queue » (de 33*) ne s'est guère développé dans le sens 
métaphorique. Son idéogramme kun avait la signification de « bassin, 
réservoir » (5). C'était la queue (par opposition à la tête), c'est-à-dire 
l'aboutissant des eaux du canal. 

Les côtés. — La côte et le côté s'expriment par le même mot ySï 
devenu sêlu, sîln en akkadien. Du corps de l'homme ce mot passe 
naturellement à un corps de logis pour désigner les deux côtés qui 
complètent le quadrilatère dont la façade est « la tète » ou « la face » 
et dont le fond est « le derrière ». Nous avons fait allusion précé- 
demment aux termes choisis par Sargon pour décrire un monu- 
ment (6). Citons par exemple les annales de la salle XIV : ina rési-êi 

(1) Op. cit., p. 63 ss. 

(2) Code, verso, XXIV, 49 ss. 

(3) Sup. p. 26. 

(4) Exprimé par rj^jg Nlitf" (sup. p. 46). 

(5) Thureau-Danciw, Inscripl. de Sumer et d'Akkad, p. 76, n. 6; Nouv. fouilles de 
Tello, p. 168. 

(6) Sup. p. 29. 
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1) arkdti ina filé kilalldn milj-rit 8 Sâré S bdbê apte, « dans sa tête ol 
le derrière, dans les deux côtes, face aux huit vents, j'ouvris huit 
portes » (1). Les vents marquent la direction des points cardinaux qu'on 
évaluaità quatre ou à huitsuivant les circonstances. On voit que le mo- 
nument est composé de quatre faces, chacune des faces étant percée ■!< 
deux portes. La tête et le derrière forment une expression (façade ai 
arrière), les deux côtes sont les parois latérales. Quand le «lien 
créateur Mardouk construit le palais du ciel, il ouvre de grandes 
portes « dans les deux côtés » ina sélê kilalldn (2). L'épithèto kihill.ln, 
comme nous l'avons vu à propos de kisddn, est spécifique des choSOI 
qui vont par paire. En principe, fétu représentera le côté droit cl le 
côté gauche du corps humain, d'un édifice, d'un objet quelconque. 
C'est bien ainsi que nous trouverons ySl' employé en hébreu. De même 
que ïrfl était appliqué à la partie postérieure droite (sud) et à la 
partie postérieure gauche (nord) du tabernacle (3), de même y*»y 
désigne le côté droit (sud) et le côté gauche (nord) : Ex. xxvi, 35. 
En vertu de l'orientation de l'arche, du tabernacle, de l'autel, l'usage 
de ySï est d'abord précis dans le sens de côté septentrional et côté 
méridional (Ex. xxv, 12; xxvi, 27; xxvn, 7). Puis cet usage ira en 
s'étendant et le mot ySï signifiera simplement le « côté ». Les côtés du 
tabernacle étant construits en planches, on donna le nom de niySv 

« côtes » aux planches de cèdre qui revêtaient les parois intérieures 
du temple de Salomon (/ Reg. vi, 15, 16). Nous avons un phénomène 
analogue en akkadien où le même idéogramme représentait les côtés, 
sêlàni, c'est-à-dire les flancs d'un vaisseau, ou simplement les patois, 
igarùte, de ce môme vaisseau (h). La porte avait deux épaules, à 
savoir les parties du mur qui la flanquent (5). Elle aura pour « côtes » 
les deux battants qu'on appellera Ûifys (/ Reg. vi, 34-) pour différen- 
cier de mySîî que nous venons de voir. Le terme générique tfSx sera 
étendu à tout appartement latéral ou à toute construction adossée à 
l'un des côtés d'un édifice (Ezech. xu, 5-11). Enfin, le flanc d'une 
montagne, distinct de l'épaule, sera proprement son « côté », ySjr 
(II Sam. xvi, 13). 

La préposition akkadienne itti « avec », qui est identique à l'hébreu 
nN, provient, comme beaucoup d'autres particules, d'un nom de 

(1) Winckler, Sargon, p. 92, 1. 78 s. 

(2) Choix de textes..., p. 60, 9. 

(3) Voir ci-dessus. 

(4) Delitzsch, Sum. Glossar, p. 156. 

(5) Ci-dessus. 
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pHrtfo du corps ittu « côté ». L'idéogramme d'itli est da qui représente 
le bras (1) et qui a pour valeur primitive idu « bras » (2). D'autre 
pari ce mot idu est usité au génitif idi et au duel idd pour signifier 
« à côté de ... ». Ces faits nous semblent appuyer solidement l'hypo- 
thèse de Brockelmann (3) qui considère ittu comme un dérivé féminin 
(pour id-tu) du mot idu. La préposition itti signifie donc primitive- 
ment « à côté de ... ». Malgré l'opinion régnante au sujet à'itlu 
« présage » qu'on tend à rattacher à la racine atû « voir », nous 
serions porté à y reconnaître le mot ittu « bras, côté ». Les pluriels 
idâte et ittâle désignent l'un et l'autre les présages, le premier se 
rattachant à la forme primitive idtu, le second à la forme dérivée 
ittu (4). La transition entre ittu « bras, côté » et ittu « présage » est 
la signification « signe » qu'on trouve aussi dans l'hébreu « main, 
côté ». Or il faut noter qu'un synonyme d'ittu « présage » est l'akka- 
dien saddu. Volontiers nous reconnaîtrions dans saddu l'hébreu 
(de Tîï) qui signifie également « côté ». Comme pour ittu le sens 
primitif serait « bras », d'où « signe, présage »; le second sens serait 
celui de « côté », Quant à bïtf « à côté de ... », ce n'est pas un mot 
désignant d'abord une partie du corps. Nous sommes en présence d'un 
terme abstrait dérivé probablement de l'akkadien esêlu « lier, 
attacher », d'où : appliquer étroitement contre quelqu'un. Il en est 
de même de l'akkadien Hddu « côté » (5). On le dérive généralement 
de èadddu « tirer ». Mais le mot Siddu désignant le côté long, « la 
longueur », c'est plutôt Sadddu « allonger en tirant » qui provient, du 
substantif. La racine de Hddu est le verbe arabe Sadda « serrer, lier 
fortement », d'où : appliquer étroitement une chose contre une autre. 
11 faut noter que l'idéogramme de Siddu est le signe uS, dont le sens 
est précisément « s'appliquer étroitement contre ... », et que la 
signification de « côté » est dérivée de l'idée d'« être tout contre, 
être accolé, etc. » (6). 

Lus parties antérieures. — Chez les Babyloniens et les Assyriens 
l'idéogramme gab, qui signifie la poitrine, représente à l'origine le 
sternum avec l'amorce des côtes (7). Le mot akkadien irtu, qui cor- 

(1) TiiUREAU-DANGiN,'/ïccAerc/!M..., n* 114. 

(2) Nous étudierons plus loin les sens dérivés de la signification « bras, côté, etc. ». 

(3) Grundriss..., I, 421 ; II, 423. 

(4) Cf. Albricut, Rev. d'assyriologie, XVI, p. 189, n. 1. 

(5) Sup. p. 75. 

(6) Delitzsch, Sum. Glossar, p. 55. 

(7) Tihjheau-Dancm, Recherches..., n" 64. 
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respond à cet idéogramme dans le sens de « poitrine », n'a pas 
d'équivalent dans les autres langues sémitiques. La poitrine est la 
partie du corps avec laquelle on attaque. Les formules courantes ana 
irtiu à la poitrine » et ina irti « dans la poitrine » veulent dire 
« contre, à l'encontre de... ». Bepousser l'attaque de quelqu'un se 
traduira turru irat-m « faire retourner sa poitrine » ou bien ni'u 
irat-su « contenir sa poitrine ». En hébreu c'était « faire retourner 
la face » de quelqu'un (t). Ainsi apparaît la relation des sens méta- 
phoriques entre pdnu « face » et irtu « poitrine », l'une et l'autre 
expressions désignant le devant. Les fondements de la tour à étages 
de Babel doivent être fixés ina irat kigalli « dans la poitrine des 
enfers » (2), c'est-à-dire simplement à la surface du monde inférieur. 
On a eu tort de voir dans cette métaphore une allusion à la poitrine 
de la terre-mère d'où jaillissent les sources (3). Les textes parallèles à 
celui de Nabopolassar que nous venons de citer emploient comme 
formules similaires mihirat mè « la surface des eaux » (4) ou miliirat 
apsi « surface de l'apsou » (5). Et c'est ainsi qu'il faut comprendre 
ina irat mè « à la surface des eaux » dans un hymne néo-baby- 
lonien (6). Nous trouvons, d'ailleurs, ina irat irsitim rapaSti « dans 
la poitrine de la vaste terre (= les enfers) » suivi de migrât mè 
« à la surface des eaux » pour préciser l'endroit où Nabuchodonosor II 
fixe les fondations d'un édifice (7). Et dans un hymne au dieu Tam- 
mouz l'expression ana irat irsitim « à la poitrine de la Terre » est 
simplement parallèle à ana irsitim mîtîlti « à la terre des morts » (8). 
La signification métaphorique d'irtu est donc bien parallèle à celle 
de pânu u visage » : c'est la surface, le devant, le dessus. Nous 
comprenons ainsi l'étymologie de l'hébreu mn et de l'araméen 
iO]n « poitrine ». La dentale exprimée par l'araméen T et l'hébreu 
T est l'arabe i. Or précisément l'arabe .Ij^ (d'où mn et ann) a 
pour sens propre « en face de, vis-à-vis de ». La poitrine est donc 
bien pour tous les Sémites spécifiquement la partie antérieure du 
corps et c'est ce qui explique l'usage du mot irtu dans les expres- 
sions métaphoriques. 

(1) Sup. p. 62. 

(2) Sup. p. 23. 

(3) Holma, op. cit., p. 46. 

(4) Langdon, Neubab. Inschriften, p. 116, 14. 

(5) Ibid., p. 86, II, 18 s. 

(6) Remuer, Sum. Bab. Hymnen, n* 54, rev. 8. 

(7) Inscript, du Wadi-Brisa, VUI, 56 ss. (dans Wejssbach, p. 31) 

(8) ZmitKn.n, Tamuzlieder, n* 1, 23-25. 
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Une Idée semblable nous servira à comprendre le mot akkadien 
qablu qui désigne d'abord « la ceinture, la taille »», puis « le miueu » 
dans les prépositions qabal, ina qabal « au milieu de... », istu ou 
ultu qabal « du milieu de... », enfin « le combat ». Holma rapproche 
qablu de l'arabe qalb « le cœur »>(!). En réalité la racine est qabl 
« devant, avant ». Nous constatons, en effet, que l'hébreu est d ac- 
cord avec l'arabe pour donner au pi'el bap le sens de « recevoir, 
accueillir » et que, d'autre part, l'akkadien qablu aie sens de « com- 
bat »,sens qui reparait dans le participe muqtablu « guerrier ». Or 
la racine ino « être devant » donne naissance, en akkadien, à 
mahdru qui signifie « recevoir, accueillir » et aussi « rivaliser, lutter 
contre ». Le processus est exactement le même. Le mot qablu est 
d'abord « le devant » du corps, spécialement la partie médiane, d où 
qabal « au milieu de... ». C'est la partie par laquelle s'affrontent les 
lutteurs (cf. irtu), d'où qablu « le combat ». Aller au devant de quel- 
qu'un, c'est le recevoir, l'accueillir, d'où les sens dérivés en hébreu et 
en arabe. Si l'on a suivi ces divers rapprochements, on voit que la 
poitrine, irlu, et la taille, qablu, n'étaient à l'origine que des dési- 
gnations de la partie antérieure du corps, mahru ou mihirtu. On 
réservera bientôt irlu pour la poitrine, qablu pour la ceinture, tandis 
qu'une autre image, comme nous le verrons ci-dessous, interviendra 
pour Je nom du ventre. 

L'idée qui préside à la désignation des seins est celle de partie 
saillante, élévation. Le mamelon a fini par être appliqué au sommet 
d'une montagne; de même « la mamelle », hébreu (duel) Bf, ara- 
méen wrm, arabe Jp*. thadyu, donne naissance à l'akkadien sadà 
« montagne ». Le grec v ,^k « mamelle » signifie aussi « mamelon 
colline ». La racine arabe tala « monter », d'où toi « col Une », est 
à la base de l'akkadien tilû, tulû, « mamelle » (2). Volontiers nous 
rattacherions muUu, synonyme de tulû, à la racine M», akkadien 
naSÛ « élever » et « s'élever ». On remarquera que musSu a aussi 
le sens de « tumeur, bouton » (3). Et précisément çirtu qui est 
synonyme de tulû et muSsu « mamelle », appartient, d après 1 arabe 
et le syriaque f», à un radical V1V, d'où provient n?TO « la lèpre ». 
Il semble donc assez logique de reconnaître à sirlu comme a muttu 
le sens primitif de « tumeur », qui se serait applique à la fois à la 



(1) Op. Cit., p. 61. 

(2) Holma, op. cit., p. 46. 

(3) WA., p. «. 

(4) Ibid. 
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mamelle et à une excroissance morbide (1). Quant aux mots tt, 
akkadien dtdâ (duel), et W, akkadien zîzu, qui tous deux signifient 
les bouts de la mamelle, les pis, il est très probable qu'ils provien- 
nent d'une onomatopée, comme le grec tit8sç et l'allemand Zitzc (2). 
En tant que région des seins, la poitrine se dira en akkadien 
kirimmu. C'est ce que prouve avec évidence l'exacte correspondance 
entre urtammi didâ-sa « elle découvrit ses seins » et rummi kirim- 
mi-ki « découvre ta poitrine » dans deux descriptions d'une même 
aclion relatée dans l'épopée de Gilgamès (3). 

Ce que nous avons constaté au sujet des mots destinés à dépeindre 
la mamelle est intéressant pour expliquer l'appellation que les 
Akkadiens donnent au ventre. Par une série de citations ingénieuse- 
ment coordonnées, Holma (4) montre que le mot bdntu « ventre » 
n'est autre qu'une transformation de bdmtu dont le sens étymologique 
est « la hauteur, l'éminence » et qui correspond à l'hébreu noa « le 
haut-lieu ». Le ventre est la partie proéminente. Dans les lettres 
d'el-Amarna la formule « sur le ventre et sur le dos » est rendue 
une fois par ina pdnte û sîruma (5). Le mot $ru est glosé par le 
cananéen suhru ("inx, cf. sup.), tandis que pdnlu, qui est l'akkadien 
bdntu (= bdmtu) est glosé batnu dans lequel on reconnaît immédia- 
tement l'hébreu l^a dont nous reparlerons à propos des parties 
internes (6). Ailleurs la formule usitée est kabattuma û sfouma. Le 
ventre peut donc se dire kabattu, variante de kabiltu « foie ». Nous 
retrouverons ce terme dans les parties internes. On ne s'étonnera 
pas de voir employé le mot naia « ombilic », centre du ventre, dans 
l'expression yiNH nau « ombilic du pays » ou « centre de la terre » (7). 
L'usage du grec oiJ.ça).ôç pour le centre du monde est connu. Les 
fouilles françaises à Delphes ont même mis à jour l'omphalos primitif 
qui représentait, dans le sanctuaire de la cité sainte, le centre de 
la terre (8). En akkadien, le terme papd?i libbi qu'on a voulu rendre 

t 

(1) Comparer l'hébreu Ssï « bubon » et « colline i>, spécialement l'Ophcl. 

(2) Hoi.ua, op. cit., p. 47 s. 

(3) Choix de textes..., p. 196, 16 et p. 194, IV, 8. 

(4) Op. cit., p. 55 ss. 

(5) KNUnTZON, n° 232, 1., 10-11. 

(6) Signalons cependant que, dans / Reg. vu, 20, le mot Juan « le ventre » semble repré- 
senter le renflement du chapiteau. Cette image se rapprocherait du sens étymologique de 
bdntu « ventre » en akkadien. 

(7) Jud. ix, 37 (cf. Lagrange, in loc.) et Ezech. ixxvm, 12. 

(8) Fouilles de Delphes, II, 1, La terrasse du temple par Courbï, p. 69 ss. Est-il 
besoin de rappeler qu'un ombilic du monde a été installé par les Grecs orthodoxes dans le 
chœur qu'ils occupent en face de l'édicule du S. Sépulcre? 
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par « ombilic » semble plutôt, d'après Jensen (1), représenter « Tare 
d.i l'intérieur », c'est-à-dire la courbure du ventre sous le nombril. 
Nous arrivons ainsi au giron, à cette partie du corps que nous avons 
vu représenter par le même idéogramme qu'iidu « fondement ». 
Les mots utlu et sûnu qui ont tous deux le sens de « giron, sein » 
ne sont guère employés métaphoriquement (8), L'expressiou « j'ai 
tenu sur mon sein » que nous avons citée est un symbole de l'affec- 
tion et du dévouement d'un roi pour ses sujets, symbole emprunté 
au geste du père ou de la mère pour son enfant. De môme l'hébreu 
piru « porter dans le sein ». C'est dans le sein qu'on cache sa 
main (Ex. iv, 6 s.), de l'argent (Prov. xvn, 23), du feu {Prov. vi, 
27). L'hébreu an, synonyme de p% sera employé dans Job, xxxi, 
33 : « pour cacher mon iniquité dans mon sein ». La métaphore appa- 
raît lorsque désigne le creux du char de guerre (IReg. xxu, 35) 
ou la cavité de l'autel (Ezech. xun, 17). 

Pour signifier l'aine les Akkadiens recouraient au mot naglabu 
dont le sens précis était « le rasoir » et « la rasure » (3). C'est un 
reflet de la coutume de se raser cette partie du corps. Une allusion 
y est faite dans Is. vu, 20 : « En ce jour-là le Seigneur rasera, 
avec le rasoir loué au delà du Fleuve, [le roi d'Assur], la tète et le 
poil des pieds... ». On sait que « les pieds » sont un euphémisme pour 
les parties honteuses. L'urine s'appellera « l'eau des pieds » chez 
les Hébreux {Is. xxxvi, 12), mè puridi « l'eau des jambes » chez les 
Assyriens (4). Retenons que la pudeur a contribué au choix des 
termes pour exprimer les organes cachés. Pour l'homme, ce sera 
birku « le genou » j^j) chez les Akkadiens; pour la femme ûru et 
uvû « nudité » (5), qui correspond à l'hébreu nyiy usité pour l'homme 
et la femme (6). Les Hébreux et les Akkadiens se rencontrent encore 
dans l'usage de la racine wia « avoir honte, être honteux ». Le mot 
baltu (pour bâUu) ou bultu (pour buUu), qui équivaut à rwa 
« honte », aie même sens que l'hébreu tfwwo pudenda dans Deut. 
xxv, 11. L'emploi de pSp « honte, ignominie » dans Jer. xra, 26 et 

(1) Keilinschrifl. Bibliothek, VI, 2, p. 3*. ,„». M . 

(2) Un synonyme est habânu dont le sens de « sem, giron » semble «contestable 
(Holma, op. cil., p. 49). 

(3) Du verbe galâbu « raser b. Cf. Hoi-ma, p. 57 ». 

(5) CL Choix de textes... P . 194, it, 9; p. 196, 16. Le terme propre est bissurv chez les 
Akkadiens, dans le sens de pudendum muliebre. 

(6) La racine TOT apparentée a fOÏ, d^ou ilTW, donne naissance I BRtYBIÏJ, pu- 

denda corum (Hab. tt, 15). 
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Nah. m, 5 (en parallélisme avec "iyo « nudité », de my) rentre dans 
le même ordre d'idées. Par euphémisme encore les Hébreux diront 
simplement "lipa « la chair » pour indiquer ce que l'Exode appelle 
rvny Hjffa « la phair de la nudité » (xxvin, 42). Nous avons signalé 
déjà les mots ns et muttatu dans une acception analogue (1). 

VI. — Les parties internes. 

Comme nous l'avons fait, en traitant de la face et des parties du 
visage, nous déborderons notre sujet dans ce chapitre sur les parties 
internes. Celles-ci offrent un intérêt de premier ordre pour l'étude 
de la psychologie sémitique. Nous verrons comment les Hébreux, 
aussi bien que les Babyloniens et les Assyriens, ont localisé dans le 
cœur, le ventre, le foie et les autres organes internes les mouve- 
ments, les émotions, les sentiments et même les idées de l'àme, sans 
toujours limiter avec précision les domaines où s'exercent les 
diverses facultés. En dehors du cœur, les parties internes ne figurent 
que très rarement à l'état de métaphores. La chose se comprend 
d'elle-même si l'on songe que l'assimilation d'un objet à une partie 
du corps suppose que cette partie est constamment sous le9 yeux et 
fournit le terme de comparaison. Il s'agit maintenant d'organes 
cachés, dont la vue est réservée aux devins, aux médecins, aux 
anatomistes. Le langage populaire n'est pas tenté d'y chercher des 
images ou des symboles. Par contre, les passions et les émotions qui 
bouleversent l'être intérieur, ainsi que les imaginations, les idées 
et les souvenirs, qui ont leur principe au dedans de l'individu, se 
rapporterout naturellement à ces organes cachés dont on ressentait 
les impressions au choc des phénomènes de la vie sensible, intellec- 
tuelle ou morale. Nous commencerons par le cœur, qui est le centre 
de toute la psychologie des Sémites. On verra que le travail du 
cerveau est totalement ignoré, même lorsqu'il s'agit des opérations 
dont il est l'organe essentiel. 

Le coeur. — L'idéogramme de l'akkadien libbu (hébreu aS) « le 
cœur » représentait primitivement cet organe (2). Mais cet idéo- 
gramme est fréquemment employé pour désigner qirbu (hébreu 
a npj, dont le sens propre est « l'intérieur ». Les mots libbu et qirbu, 

(1) Sup. p. 73. 

(2) Thorkau-Dahcih, Recherches..., W 255. 
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de même que aS et np, se sont fréquemment interchangés. Leur 
synonymie provenait de ce que le cœur exprimait par excellence la 
partie interne et invisible, par opposition à la partie externe et 
visible qui était la face (1). Il ne faut donc pas s'étonner si, dans les 
prépositions composées, l'on trouve en akkadien ana qirbi ou ma 
qirbi « à l'intérieur » remplacé par ana iibbi ou ina libbi « dans le 
cœur », iStu qirbi ou ultu qirbi « de l'intérieur » remplacé par 
iitu libbi ou ultu libbi « du cœur ». Et de même, en hébreu, nous 
aurons indifféremment mp:i ou ma. pour dire « à l'intérieur », aipn 
ou abn pour dire « de l'intérieur ». Cependant la distioclion origi- 
nelle entre aip et ih apparaîtra dans des locutions comme iaS anpa 
« à l'intérieur de son cœur » (2) qui s'oppose à vjiy 75:b « au devant 
de ses yeux » (Ps. xxxvi, 2). 

Le mot qirbu, mp, est donc avant tout un terme abstrait : ce qui 
est au dedans. Il n'y a pas de raison de contester l'étymologie géné- 
ralement admise qui le dérive de mp « s'approcher » (3). En effet, 
qirbu et mp marquent le terme de l'action exprimée par la racine. 
On s'approche d'un endroit pour y entrer (4-), on en sort pour s'en 
éloigner. L'intérieur et l'extérieur s'opposent comme le près et le 
loin. L'usage de qirbu et de mp dans les locutions « à l'intérieur, de 
l'intérieur » est certainement celui qui garde le mieux le sens 
primitif. En akkadien, le suhstantif lui-même qirbi, état construit 
qirib (atténué en kirib), deviendra simple préposition et voisinera 
avec libbi (pour ana libbi, ina libbi) dans le sens de « dans, au 
dedans de ». L'ancienne langue se sert du substantif qirbum ou 
kirbum (avec la mimation) comme d'une préposition : kirbum Bdbili 
« dans Babylone », kirbum Akkadi « dans Akkad » (5). S'il s'agit 
d'un appartement, d'une maison, d'un palais, l'intérieur se dira 
naturellement kirbu. La formule assez fréquente « qu'il brille comme 
le kirib samê », c'est-à-dire « comme l'intérieur des cieux », 
compare les cieux à un palais dont nous ne voyons que l'éclat 
extérieur. Un texte de Téglath-phalasar I er , qui en même temps montre 
bien la synonymie entre kirbu et libbu, ne laisse pas de doute à cet 
égard. En parlant de la construction d'un sanctuaire, le monarque 

(1) Sup. p. 49 s. 

(2) Lire im, et non d'après le contexte et les versions. 

(3; Haupt, cité par Holma (KOrperteile..., p. 61), rapproche mp « intérieur » de 
l'arabe qalb « cœur » et de l'akkadien qablu « milieu, taille ». 

(4) L'usage de mp « s'approcher » pour exprimer l'acte de l'homme « s'approchant » 
de la femme est conforme au sens complet de la racine mp. 

(5) Code de Hammourabi, recto, iv, 42 s., 50 s. 
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écrit : kirib-su ktma libbi Samê ubenni « j'embellis son intérieur 
comme le cœur des cieux » (1). 

L'intérieur d'une chose, c'est son essence ou sa nature intime. Et 
c est bien ce qu'exprime kirbu dans un passage du code do Hammou- 
rabi (2), où une maladie qu'on souhaite incurable est ainsi spécifiée : 
sa la ipassehu dsû kirib-iu la ilammadu « qui ne s'adoucisse pas 
dont le médecin ne connaisse pas la nature ». Il n'y a pas à hésiter 
sur le sens de kirbu dans ce contexte. 

On voit, par les considérations qui précèdent, que le sens de 
« cœur » a été attribué à kirbu et à mp, parce que le cœur était la 
partie la plus intime de l'homme. Le cœur est ce qui est au dedans 
et c'est pour cela que nous rencontrerons en hébreu les expressions 
redondantes uipa uS « mon cœur en mon intérieur » (Jer. xxiu, 9- 
Ps. xxxix, 4; lv, 5; «x, 22), impa ïab « son cœur en son intérieur » 
(ISam. xxv, 37). Le souffle de vie, qui s'exhale par la bouche ou les 
narines, aura son siège « dans l'intérieur ,, (3), qu'il s'agisse de nn 
{Is. xix, 3; xxvi, 9; unn, 11) ou de urs: (/ Reg. xvu, 21 s ) Les 
méchancetés que la langue exprime proviennent du cœur ou de 
l'intérieur (Ps. v, 10). La sagesse a pour siège principal le cœur, mais 
on pourra dire, en parlant de Salomon, que la sagesse de Dieu était 
« en son intérieur -mpa (/ Reg. m, 28). La loi du parallélisme 
juxtaposera mp et m dans Ps. lxiv, 7. Dans le poème babylonien de 
la création, le coup final que donne Mardouk à ïiamat est ainsi 
décrit : kirbi-sa ubattiq usallit libba, « il trancha son intérieur il 
lendit son cœur (4). Les mots kirbu et libbu se correspondent'en 
vertu du parallélisme croisé. 

Mais on voit de suite que qirbu et mp ne peuvent être restreints 
à la désignation du cœur. L'intérieur de l'homme et des animaux 
embrasse tous les organes internes. Précédé de l'idéogramme de 
« chair ,, ou de « viande » (Séru), le mot kirbu vient aussitôt après 
karsu « l'estomac, le ventre » dans l'énumération des parties de la 
victime (5). Ailleurs il précède karhi (6). Il est clair qu'il s'agit d'une 
partie distincte du cœur mentionné dans la phrase immédiatement 
avant. Or, en hébreu, aip représente parfois les entrailles de la 

(1) Cylindre, vu, 97-98. 

(2) Verso, xxnii, 57 ss. 

(3) C'est cette relation entre « le souffle » ou n l'esprit » et « l'intérieur qui semble 
à la base du rayonnement de S. Paul sur l'esprit de Dieu et l'esprit de l'homme dan, 
i cor . ii, h, 

(4) Choix de textes. 52-53, 1. 102. 

(5) Ibid., p. 392-393, 1. 12 s. 

(6) Holma, op. cit., p. 69. 
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Victime qui doivent être consumées par le feu (Ex. 2W, 9; Lev. i, 13; 
m, !)). Les termes kirbu et a"ip représenteront donc les entrailles 
(interanea « parties internes »), plus spécifiquement les intestins (1). 
Ainsi aura -t- on «ip « son intérieur » parallèle à vira « ses 
entrailles » (Job, xx, 14) et *a*|p « mon intérieur » répondant à iyo 
« mes entrailles » (Is. xvi, 11). Le ventre de la mère, dans lequel 
s'effectue la conception, s'appellera quelquefois ma (Gen. xxv, 22). 

Si nous passons maintenant au mot propre pour exprimer le cœur, 
à savoir libbu en akkadien, aab et ab en hébreu, nous nous atten- 
dons a priori à retrouver les divers sens de kirbu et de 31p. Nous 
avons signalé déjà les prépositions ana libbi et ina libbi « à l'inté- 
rieur (2) », iSlu libbi et ultu libbi « de l'intérieur », qui corres- 
pondent à aba et aba. Nous avons vu que l'intérieur des cieux 
s'exprimait indifféremment par kirib Samê ou libbi Samé « cœur des 
cieux ». En hébreu, 3inu;n ab « cœur des cieux» (Deut. iv, 11) s'op- 
posera à QiDU/n ijs, akkadien pân Samé « face des cieux (3) », 
comme la partie intérieure du ciel à la partie extérieure ou visible. 
Et de môme « le cœur de la mer » (Ex. xv, 8) ou « le cœur des mers » 
(Jon. ii, 4) symbolisera le fond des eaux, tandis que la face des eaux 
ou de l'abîme en sera la surface apparente (4). Ajoutons que, 
lorsqu'il s'agit d'une chose ronde, le cœur en représente le centre, 
par exemple dans la formule lib fini « cœur de l'œil » pour désigner 
la pupille. 

L'antithèse entre la face et le cœur s'accentue surtout lorsqu'il 
s'agit de l'homme. Dieu sonde les cœurs et les reins, mais l'homme 
ne voit que la face de son prochain. Le texte de / Sam. xvi, 7, où ' 
« l'homme regarde les yeux (« la face » dans les Septante), mais 
Iahvé regarde le cœur » est bien dans le ton de la psychologie 
hébraïque. Sans doute, les yeux peuvent être le miroir du cœur. 
Mais c'est principalement à la bouche et aux lèvres qu'il revient 
d'interpréter, par le langage, ce qui se passe dans le cœur (5). 
Nous avons constaté, d'après Ps. v, 10, que la bouche était en 
relation avec « l'intérieur » (aip). Elle pourra être en contradiction 

(1) Comparer le grec îvTtpov, de Jvtôç » au dedans », le lalin intestina plur. neutre 
d'intestinus « interne, intérieur ». 

(2) Ajoutons que ces prépositions s'emploient non seulement pour l'espace, mais aussi 
pour le temps : ina libbi 2 ûmê « dans l'intervalle de 2 jours », etc. 

(3) Cf. sup. p. 50. 

(4) Ibid. 

(6) D'où la stupéfaction du grand prêtre ÉH, en voyant Anne remuer ses lèvres, alors 
qu'elle parle « en son coeur » (1 Sam. i, 13). 
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avec le cœur. Dans les hypothèses formulées par une lublette ma- 
gique assyrienne (1), on aura l'exemple suivant: « Sa bouche était- 
elle droite, mais son cœur non véridique; sa bouche était-elle : 
oui ! mais son cœur : non ! ». En parlant d'Israël, lahvé pourra dire : 
« Ce peuple m'honore (2) de sa bouche et de ses lèvres, mais il 
éloigne son cœur de moi » (Is. xxix, 13). 

Le cœur était naturellement le principal des organes cachés. 
Les anciens n'ignoraient pas qu'il était le moteur essentiel de la 
circulation du sang (3), le siège et le signe de l'énergie vitale. 
Nous savons que l'expression du -fea « chair et sang (4) » était 
une désignation du composé humain. La chair et le cœur auront 
un sens analogue. C'est ainsi que le psalmiste, pour parler de son 
être tout entier, s'écriera « mon cœur et ma chair! », »lMtfl ub 
(Ps. txxm, 26), nfeai ub {Ps. lxxxiv, 3). Le cœur représente tout 
1 intérieur, la chair tout l'extérieur de l'homme. En akkadien, le 
bonheur complet sera exprimé par lub libbi û tub Séri « bien-être 
du cœur et bien-être de la chair » ou encore par tub Sérié hud libbi 
« bien-être de la chair et joie du cœur ». L'extension du cœur à 
toutes les parties internes permettra aux Assyriens d'employer le 
pluriel libbc dans le sens d' « entrailles » ou de donner à libbu la 
signification de « sein maternel (5) ». Ainsi rejoignons-nous l'usage 
hébraïque de mp « intérieur, cœur, entrailles", sein maternel (6) ». 
La formule akkadienne $U libbi « ce qui est sorti du cœur » repré- 
sentera le rejeton de l'homme, le fils de ses entrailles, tandis que 
l'hébreu préférera « sortant des reins, de la hanche, du ventre, 
des entrailles (7) ». 

Le cœur, organe central et mystérieux de la vie, est devenu 
chez les Sémites, le siège et le principe de toutes les affections 
et de tous les mouvements de l'Ame. C'est pourquoi aab (8), ab et 
libbu figurent dans une foule de locutions qui témoignent d'une 
psychologie sommaire et font supposer qu'on rapportait au cœur 
tout ce qui est le propre de l'homme, aussi bien dans l'ordre des 

(1) Tablelle surpu, a, 55 s. 

(2) Pluriel dans le texte, à cause du collectif. 

(3) Gilgamès emploie l'expression damu Ubbi-ia « le sang de mon cœur » {Choix de 
textes..., p. 312, 1. 311). 

(4) Sup. p. 8 s. 

(5) Houu, op. cit., p. 71. 

(6) Ci-dessus. 

• (7) Nous trouverons ces expressions dans l'étude des organes mentionnés. 

(8) Il n'y a pas de distinction de sens entre la forme ordinaire et plus ancienne ab et 
la forme plus récente aab. 

8 
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sentiments que dans celui de l'intelligence et de la volonté. Nous 
sortirions de notre cadre si nous relevions toutes ces expressions. 
Mais il sera bon de les coordonner et de montrer comment telles 
manifestations que nous avons signalées dans l'étude des autres 
parties du corps (1) ne font qu'extérioriser ce qui se passe dans le 

cœur. • ' 

Inutile d'insister sur le cœur siège de l'amour. C'est une idée 
commune à tous les peuples. L'épouse du Cantique, pour signifier que 
son amour dure jour et nuit, chantera : « Je dormais, mais mon 
cœur veillait » [Cant. v, 2). Dalila dira à Samson : « Comment dis-tu 
« je t'aime », alors que ton cœur n'est pas avec moi? » {Jud. xvi, 15). 
Les formules aaS b:>a ou aS S=i « de tout cœur », qui reviennent sans 
cesse dans le Deutéronome et les livres qui s'en inspirent, s'appli- 
quent à l'amour envers Dieu, à la conversion de l'homme, à la fidélité 
envers la loi, bref à tous les sentiments religieux qui ont leur racine 
dans le cœur, parce qu'ils dérivent de l'amour. Hammourabi demande 
que celui qui lira sa stèle prie ina libbi-èu gamrim « de tout son 
cœur » (2). Car, pour les Akkadiens comme pour les Hébreux, la 
religion a également son principe dans le cœur, mû à la fois par 
l'amour et la crainte (3). Ainsi Nabuchodonosor II déclarera que « la 
crainte de mon seigneur Mardouk est dans mon cœur », en entendant 
par puluhtu « la crainte » l'ensemble des devoirs religieux (4). 
L'amour humain s'exprimera, en akkadien, par nis libbi « poussée ou 
impulsion du cœur » et celui qui en est l'objet sera nié ou nisit êni, 
c'est-à-dire la personne vers laquelle se porte le regard (5). Et natu- 
rellement le désir suivra l'amour. Les Sémites n'ont pas fait de 
démarcation absolue entre désirer et vouloir. L'hébreu lab iKfea mis 
« celui que porta son cœur » (Ex. xxxv, 21), Mta wk « celles que 
leur cœur porta » (Ex. xxxv, 26), signifie : quiconque désira ou 
voulut. En akkadien, l'expression équivalente emploie le verbe abdlu. 
Par exemple, dans le récit du Déluge (6) : ana sakdn abûbi ùbla 
libba-hmu « leur cœur les poussa à faire le déluge ». Le verbe 
babdlu, formation secondaire de wabdlu (d'où abâlu), put se substi- 
tuer à son synonyme abdlu. On en tira le mot bibiu, d'où la formule 



M particulièrement la tête, la face, les yeux, le nez, les oreilles. 

(2) Code, verso, xxv, 45-47. 

(3) La religion assyro-babylonienne, p. 201 s. 

(4) Lancdon, Neubab. KOnigsinschriften, p. 116-117, 1. 26. Pour le sens exact de pu- 
luldu et de son verbe palûhu, cf. La religion assyro-babylonienne, p. 202. 

(a) Sup. p. 77. 

(6) Choix de textes..., p. 102, 1. 14. 
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abstraite bibil libbi « ce vers quoi porte le cœur » (1), ce à quoi il 
pousse, c'est-à-dire l'objet du désir ou de la volonté. Le cœur sans 
addition sera même usité pour signifier le désir : Summa libba-Su 
« si c'est son désir », Summa lïbba-ka « si c'est ton désir »>, etc. (2). 
Le « jour de leur cœur », ibn libbi-hmu, est le jour qu'on choisit (3)! 
Iahvé se choisit « un homme selon son cœur » (I Sam. xm, 14), 
c'est-à-dire répondant à , ses désirs. Dans le code de Hammourabi. là 
femme répudiée sans raison peut choisir « le mari de son cœur » (4), 
celui qu'elle veut. L'expression kasddu nismata « réaliser un désir » 
est complétée en nismat libbi-ia « le désir de mon cœur » dans un 
texte de Samsou-ilouna (5). On se servira couramment de mala libbi 
ou ammar libbi « ce qui emplit le cœur » pour dépeindre le désir ou 
plus exactement l'objet du désir. Le verbe usité sera alors t nasii 
« trouver, atteindre » (nïq). C'est le cœur qui cherche et qui trouve : 
« Vous me chercherez et vous me trouverez, quand vous me recher- 
cherez de tout votre cœur » (Jer. xxix, 13). Ce qu'on veut faire, 
c'est simplement ce qui est dans le cœur : « Fais tout ce qui est en 
ton cœur » (I Sam. xiv, 7), c'est-à-dire : Fais ce que tu veux, ce qui 
te plaît! ^ 

L'amour et le désir amènent la joie lorsqu'ils atteignent leur 
objet, la tristesse lorsqu'ils sont contrariés. Le cœur sera le siège de 
ces deux sentiments. L'un et l'autre se reflètent dans la physionomie, 
spécialement dans les yeux. Nous avons étudié longuement ces mani- 
festations extérieures et nous avons vu comment le visage brillant 
était l'indice d'un cœur joyeux (6). En akkadien comme en hébreu, 
les épithètes « lumineux, brillant » s'appliquaient au visage, pour 
marquer la gaieté du cœur. Mais on ne s'est pas contenté de mettre 
une relation entre Ijud libbi « joie du cœur » et nummur pdni « illu- 
mination du visage », ou entre au ab « cœur joyeux » et B1«rw d*» 
« visage brillant » (7), on a transporté au cœur l'épithète du visage 
Ainsi trouvons-nous libbu-m ellu libbu-Su ebbu libbu-ht namru. Les 

(1) On trouve également biblat libbi dans le même sens : féminin bibiltu au lien An 
masc. biblu. a " eu au 

(2) Uncnad, Babyl. Briefe, n° 109, 15 ; 162, 26, etc. 

(3) Schorr, Altbab. Crkunden, n° 97, 12. 

(4) Tel est le sens littéral de mutu libbi-éa (code, revers, vu, 12; i, 16) ou mut libbi-sa 
(ibid. xm, 39). 

(5) Kwc, The lelters and inscriptions of Hammurabi, n° 97 (vol H pl 197) j 98 „ 
Citons encore l'expression sununerat libbi « désir du cueur » employée également avec ù 
verbe kasûdu. c 

(6) Sup. p. 61 ss. 

(7) Sup. p. 64. 



un 
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mois ellu, ebbu, namru, qui tous signifient « brillant, lumineux », 
caractérisent le cœur joyeux (l). Ces mêmes mots qualifieront le regard 
de celui qui est dans la joie (2). Les racines alia et 2131 qui signifient 
à la fois « bon » et « beau » pourront être employées tantôt avec le 
visage, tantôt avec le cœur, généralement pour exprimer la joie 
visible ou invisible. On dira que « le cœur joyeux rend le visage bon » 
(Prov. xv, 13). Mais le plus souvent c'est au cœur qu'on appliquera 
l'épithète « bon », dans le sens de « joyeux, content ». La formule 
nai» « joyeux et content de cœur » (I Reg. vin, 66; Est. v, 9) 
marque le comble du bonheur. Nous aurons ana-abn « d'un cœur 
content » parallèle à nrraun « avec joie » dans Eccl. ix, 7. Le vin 
réjouit le cœur de l'homme (Ps. civ, 15). Cet effet sera exprimé par 
le verbe lip : le cœur est « bon ->, c'est-à-dire joyeux, grâce au vin 
(II Sam. xiii, 28), à l'ébriété (I Sam. xxv, 36). La nourriture a le 
même résultat. Le verbe nui « être bon », avec « le cœur » pour 
sujet, sera couramment employé pour indiquer que « le cœur se 
réjouit •> à la suite d'un bon repas (I Reg. xxi, 7 ; Ruth, UI, 7). Les 
gens qui boivent, mangent, font la fête, sont □a'rTIN Di3^uia« réjouis- 
sant leur cœur » (Jud. xix, 22). A la suite d'une bonne nuit (Jud. xix, 
6, 9), d'une aimable proposition (Jud. xvui, 20), le cœur est content 
et c'est encore zb 3IS71 qui dépeint ce sentiment. Nous retrouvons en 
akkadien exactement la même association de libbu « cœur » et de 
tdbu « être bon », pour signifier que le cœur est content, satisfait. 
La conclusion normale des procès ou des contestations judiciaires est 
libba-hi (3) tâb « son cœur est content », libba-sunu tdb « leur cœur 
est content » (4). Quand le sauvage Enkidou s'abreuve avec les trou- 
peaux à l'abreuvoir, « son cœur est content », i(ab libba-su (5). Le 
pi'el du verbe tdbu fournit l'infinitif tubbu qui se joint à libbu dans 
la locution très fréquente pub libbi « joie du cœur ». Le parallélisme 
que nous avons noté entre libbu « cœur » et Sêru « chair » apparaît 
dans l'usage de tubbu au sens de « réjouir » (6). Sans sortir du code 
de Hammourabi nous aurons ana sêr nisi tubbim « pour réjouir la 
chair des gens » (recto, 1, 47 s.), iér nisi ulîb «j'ai réjoui la chair des 

(1) Les trois épithètes figurent fréquemment, dans les textes religieux, comme des syno- 
nymes qui se renforcent l'un l'autre : cf. les cas cités par Ehelolf dans Sin Wortfolge- 
prinzip..., p. 44 ss. 

(2) Sup. p. 76. 

3) Naturellement libba-Sa s'il s'agit d'une femme. 

(4) Liste des références dans Schorr, Allbab. Rechtsurkunden, p. 533 et p. 559. 

(5) Choix de textes..., p. 188,1. 41. 

(6) Comparer Eccl. xi, 10 : « Écarte le chagrin de ton cœur et fais fuir le mal de ta 
chair ! ». 
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gens » (recto, v, 23), etc., mais aussi mufib libbi [il») Marduk « ré- 
jouissant Je cœur de Mardouk » (recto, 11, 7 s.), libbi (ilu) Marduk 
bélMu ufib « il a réjoui le cœur de Mardouk son seigneur » (verso, 
xxv, 32 s.). La satisfaction obtenue en jugement ou sans jugement 
se formulera par libba-sa utabbû « ils contenteront son cœur » (verso, 
xiv, 86 s. ; xv, 1 s.). On trouvera dans les dictionnaires toute une 
série d'expressions stéréotypées qui ont à la base la relation entre 
«le bien du cœur » et la joie, le contentement, la satisfaction. Nous 
n'insistons pas sur les cas où le cœur est mis directement en contact 
avec les verbes exprimant l'idée d' « exulter » ou d' « être joyeux », 
tels que ySy, akkadien elèsu; ncitf, akk. Satndhu; mn, akk. hadû, etc. 

A la joie, qui a pour siège le cœur, s'oppose la tristesse. De même 
que celle-là se manifestait par un visage « bon », celle-ci se manifeste 
par un visage « mauvais » (1). Au cœur bon, c'est-à-dire content, 
joyeux, nous nous attendons à voir s'opposer le cœur mauvais, c'est-à- 
dire triste. A l'adjectif aiu répondra jn « mauvais », au verbe ani 
répondra j?jn « être mauvais ». Comme type de chose qu'on fait à 
contre-temps, le livre des Proverbes signale « chanter des chansons 
à un cœur triste » et emploie l'expression yraS « cœur mauvais » 
(xxv, 20). La relation entre le cœur triste et le visage affligé est bien 
marquée dans le passage de Néhémie que nous avons déjà cité (2) et 
dans lequel le « visage mauvais » bW "JUS est l'indice du « mal de 
cœur », c'est-à-dire de la tristesse aWi (Neh. 11, 2). Quand on fait 
l'aumône, il faut la l'aire de bon cœur et sans regret : -jmb y-p-nSi 
« et que ton cœur ne soit pas mauvais! » (Deut. xv, 10). C'est que 
Dieu aime celui qui donne joyeusement {II Cor. ix, 7). Le mari d'Anne 
l'interpelle en ces termes : « Pourquoi pleures-tu et pourquoi ne 
manges-tu pas et pourquoi ton cœur est-il mauvais? » (/ Sam. 1, 8). 
Ici encore c'est -pab sro qui représente la tristesse du cœur. Nous 
avons cité, à propos du visage, l'expression akkadienne lummun 
hbba-ka « ton cœur est mauvais », dans le sens de « ton cœur est 
triste » (3). Un enfant, inquiet de rester sans nouvelles de son père, 
lui écrira : abî UUbilatnma libbi la ilimmin « que mon père me fasse 
parvenir (une lettre) et mon cœur ne sera plus mauvais (c'est-à-dire 
triste)! »(4). L'expression lumun libbi « mal de cœur » signifiera 
« tristesse » (5). Le plus souvent on recourra à la racine ym, d'où 

(1) Sup. 57 s. 

(2) P. 67. 

(3) P. 56. 

(4) Ukgnao, Babyl. Briefc, n° 240, 1. 33 s. 

(5) Streck, Assurbanipal, p. 252, en haut, 1. 4. 
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mardfti « être malade », marsu « malade », mursu « maladie », pour 
dépeindre le cœur triste (1). Ainsi dans les souhaits libba-ka Idimaras 
« que ton cœur ne soit pas triste ! » ou dans l'interrogation mînum Sa 
libba-ki imrasu « qu'y a-t-il pour que ton cœur soit triste? » (2). On 
dira encore tuUamris libbî « tu as rendu mon cœur malade », pour 
« tu m'as attristé » (3). L'expression muni? libbi « maladie de cœur » 
sera employée tantôt au sens physique, tantôt au sens moral. Par 
exemple dans murus libbi rabiam ana pâni-ia taUakan « tu m'as 
occasionné un grand mal de cœur », entendez « une grande tris- 
tesse » (4). En hébreu nous aurons le proverbe : « Un espoir différé 
rend le cœur malade, mais un désir réalisé est un arbre de vie » 
(Prov. xiii, 12). La tristesse de l'âme qui attend est assimilée à une 
maladie de cœur; c'est ïhif'il de nbn « être malade » qui exprime 
l'action de la cause morale sur le cœur. 

L'amour et ses effets, désir, joie, tristesse, les Sémites ont localisé 
dans le cœur ces mouvements et ces sentiments de l'âme. Le cœur 
sera naturellement le siège de la haine, qui est le contraire de 
l'amour : « Tu ne haïras point ton frère en ton cœur! » (Lev. xix, 17). 
Mais c'est la colère, dont les effets physiques sur le cœur sont facile- 
ment constatables, qui aura cet organe pour principal foyer. Le grec 
Ôujxôç est à la fois « le cœur » et « la colère ». En akkadien, labdbu 
« être furieux » et libbâtu « fureur » peuvent dériver de libbu 
« cœur ». L'idéogramme ordinaire pour les verbes ou les substantifs 
exprimant la fureur est sag-dib-ba « saisir le cœur » (5). Le cœur est 
généralement le sujet des verbes « être en colère, être furieux, etc. ». 
Ce sont des expressions stéréotypées comme le prouve une liste (6) 
où, devant kamdlu « être irrité », se succèdent libbu isdr « le cœur a 
bondi » (7), libbu ittanpah « le cœur s'est enflammé », libbu êgug 
« le cœur a été irrité », libbu uzanni « le cœur a été en colère ». Les 
verbes ezézu et agdgu « être irrité », les adjectifs ezzu et aggu 
« irrité », les substantifs uzzatu et aggatu « irritation » seront sans 
cesse en contact avec libbu « cœur ». L'agitation produite dans le 

(1) Expressions très usitées dans les lettres d'cl-Amarna. 

(2) Ungnad, op. cit., p. 339. 

(3) Ibid. 

(4) On trouvera aussi zunib libbi « oppression du cœur », dans le sens d'amertume ou 
de chagrin. 

(5) Cf. Br. 8073-8077 (lire kimiltu et non kislu au n° 8074); Meissner, Scltene assyr. 
idcogr^n"' 6049-6050; Oelitzscii, Stimer. Glossar, p. 136. 

(6) Dans II R., 28, col. a, 4-8. 

(7) Le vrai sens de sâru est « danser, bondir » : cf. Jemsbn, Zeitschr. der deulsch. 
morgenl. GescUschaft.mZ, p. 510. 
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cœur par la colère se calmera lorsque le cœur sera au repos (1). 
D'où l'usage constant de ndhu « se reposer » avec libbu pour sujet. 
Une prière qui apparaît souvent dans les incantations en présence 
d'une déesse est la suivante : libba-ki linûh kabitta-ki lijisah « que 
ton cœur se repose, que ton foie s'apaise! ». Nous verrons ci-dessous 
la presque synonymie de libbu « cœur » et de kabittu « foie » dans 
ces passages. La colère se dira encore kis //^'littéralement « brisure 
du cœur » (racine yïp)- Une autre image qisir libbi (écrit kisir libbi) 
est interprétée par « ce qu'on garde dans le cœur » (de qasâru 
« retenir, conserver » ). Mais cette explication s'adapte mal au subs- 
tantif kisirtu qui, à lui seul, signifie « colère ». Il nous semble pré- 
férable de recourir à l'hébreu lïp « être court » et d'interpréter 
kisir libbi par « impatience ». Nous rentrons ainsi dans la psychologie 
sémitique, car nous avons constaté que l'impatience pouvait se tra- 
duire rrrr'Wp « brièveté de souffle », DiSîOïp « brièveté de 
narines » (2). La promptitude à la colère devient « brièveté du cœur », 
kisir libbi, par opposition à la longanimité. Les Hébreux ont été 
plus frappés des effets de la colère sur la respiration (3) que de ses 
effets sur le cœur. C'est le nez qui s'enflamme, qui devient brûlant. 
Mais on trouvera aussi Dni '0 « quand son cœur est échauffé » 
{Dnul. xix, 6), pour exprimer l'état d'un homme irrité. 

Le cœur n'est pas seulement enflammé par la colère, il l'est encore 
par le courage. L'ancienne langue française considérait comme des 
synonymes le mot « cœur » et son dérivé « courage », mais elle 
réservait plus spécialement ce dernier à l'expression des émotions 
dont le cœur était comme le centre. Le courage proprement dit est 
la force morale qui permet d'affronter le danger. Les Sémites la 
localisent aussi dans le cœur. Pour dire qu'il a le courage de s'adresser 
à Dieu, David se servira de la formule lab-nx TT35li t*xo « ton servi- 
teur a trouvé son cœur » [II Sam. vu, 27). Nous dirions en français 
« a eu le cœur de ... » (4). Le plus brave est celui « dont le cœur est 
comme le cœur d'un lion » (// Sam. xvii, 10). La force du cœur sera 
synonyme de courage. Le souhait -pb yoK'i « que ton cœur soit fort! » 
signifie simplement : aie courage! (Ps. xxvn, 14.). Les sA^TCHi « forts 
de cœur » sont les courageux. Le crocodile impassible sous les 

(1) La mère de Gilgamès se plaint au dieu Shamash de ce qu'il a donné au héros « un 
cœur qui ne dort pas », libba là sâlila {Choix de textes..., p. 220, 10). 

(2) Sup. p. 81. 

(3) Ibid. 

(4) D'après le grec, il semble qu'une locution similaire existait dans le texte d'Am. 
II, 16. 
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attaques puise son courage dans son cœur : « Son cœur est solide 
comme la pierre » {Job, xli, 16). Quand Téglath-phalasar I" se vante 
d'avoir occis 120 lions, c'est ina libbi-ia ikdi « par mon cœur fort » (1), 
c'est-à-dire par mon courage (2). Le découragement et la crainte 
seront dus au manque de cœur. Le psalmiste s'écrie : « et mon cœur 
m'a abandonné! » (Ps. xl, 13). Au cœur durci par le courage s'op- 
posera le cœur amolli sous l'effet de la crainte. L'hébreu recourra au 
verbe « être mou » : aaaaS -jT»~Sn « que votre cœur ne soit pas 
mou! » (Deict. xx, 3), "pHjH -paVi « et que ton cœur ne soit pas 
mou! » (Is. vu, 4), etc. Le aaSn "p « mou de cœur » est le poltron 
[Deut. xx, 8; // Chron. xm, 7). C'est que le cœur fond dans la poitrine 
sous l'effet de la crainte. La formule bien connue lab Dca « son cœur a 
fondu » et celles du même genre qui emploient le pi'el de DDE sont 
conformes à la logique du langage. En akkadien on insistera plutôt 
sur les palpitations du cœur qui tremble. Ainsi doit s'interpréter 
l'expression consacrée ilrukû libbû-Sunu « leur cœur palpita », qui 
dépeint la frayeur des ennemis (3). D'autres fois on recourt au verbe 
hepà « briser » et les mots liip libbi « brisure du cœur » dépeignent 
la disparition du courage, l'effroi. L'hébreu yxù « briser » sera usité 
dans un sens analogue : les aV"*ptfa « brisés de cœur » (Ps. xxxiv, 19 ; 
Is. lxi, 1) sont ceux qui ont perdu tout courage. 

Le cœur fort, solide, n'est pas seulement celui qui est inaccessible 
à la crainte, mais encore le cœur inébranlable et fidèle. C'est la 
racine "ps qui, en hébreu comme en akkadien, fera ressortir cette 
qualité du cœur. Le cri du psalmiste nS psj « mon cœur est fixé » 
dépeint à la fois la confiance et la sécurité parfaite (Ps. LVH, 8; 
cviu, 2; cxn, 7). La génération qui a été infidèle à Dieu est -nh Tn 
la 1 ? l'on « génération qui n'a pas fixé son cœur » (Ps. lxxviii, 8). En 
akkadien, libbu kênu sera « le cœur fidèle » et l'on trouvera fréquem- 
ment la formule kun libbi « fixation du cœur » pour signifier la 
fidélité. Si, au lieu de se fixer dans le bien, le cœur se fixe dans le 
mal, c'est l'endurcissement et l'obstination. Nous avons signalé les 
images qui représentaient cet endurcissement par la dureté de la 
face (4), du front (5), de la nuque (6). Dans tous ces cas le sentiment 

(1) Cylindre, vi, 77. 

(2) Comparer le sens du latin virtus dérivé de vis « force ». 

(3) C'est par erreur que Delitzsch, dans son dictionnaire (p. 714), a cru pouvoir donner 
à tarûku le sens de « se fendre ». 

(4) Sup. p. 59. 

(5) P. 68. 

(6) P. 93. 
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qui donne naissance à ces manifestations extérieures est la dureté du 
cœur. Les verbes p7n « être fort » et ntl?p « être dur », ainsi que les 
substantifs ou adjectifs dérivés, stigmatiseront le cœur endurci, celui 
qui n'est pas malléable à l'action de Dieu. On trouvera dans les 
dictionnaires les nombreuses citations qui expriment ('opiniâtreté 
dans le mal par l'endurcissement du cœur. 

L'orgueil, dont nous connaissons les effets extérieurs, élévation de 
la tête (1), de la corne (2), des yeux (3), du nez (4), sera avant tout une 
élévation du cœur. Le roi d'Israël, Joas, écrira au roi de .luda, 
Amasias : « Tu as battu Édom et ton cœur t'a élevé » (// Reg. xiv, 10), 
c'est-à-dire « ta conquête t'a rendu orgueilleux ». Le verbe on 
« s'élever » aura pour sujet « le cœur » et l'on dira -paS on « et Ion 
cœur s'élèvera » (Deut. xni, 14) ou iaaS~an « l'élévation de son 
cœur » (Deut. xvn, 20), etc., pour dépeindre l'orgueilleux (5). 
Ailleurs ce sera la racine naa « être haut, exalté », qui marquera la 
fierté ou l'orgueil du cœur. Très caractéristique le vers de Ps. cxxxi, 1, 
où les yeux et le cœur vont de pair : « Iahvé, mon cœur ne s'est pas 
exalté (naa) et mes yeux ne se sont pas élevés (im) ». Dans l'oracle 
d'Ézéchiel contre Tyr le grand reproche est -,aS naa « ton cœur s'est 
élevé » (xxvui, 2, 5, 17). Le superbe est tantôt Dunrnaa <> exalté des 
yeux » (Ps. ci, 5), tantôt aS _ naa « exalté de cœur » (Prov. xvr, 5). 
L'orgueil d'un homme s'exprimera par ïbn naa « exaltation de son 
nez » (Ps. x, 4) ou lab naa « exaltation de son cœur » (II Chron. 
xxxii , 26). En assyrien, le verbe gapdsu (6), qui signifie principale- 
ment « s'enfler » et « s'élever », sera employé dans igpid libbu « le 
cœur s'enfla » (7) pour signifier « il s'enorgueillit ». On dira aussi 
gapsu libba-su « son cœur orgueilleux ». En hébreu le verbe m, pri- 
mitivement « cuire, bouilhr », servira à caractériser l'enflure du cœur 
occasionnée par l'orgueil ou la présomption. Le dérivé « orgueil » 
aura pour complément -pb « de ton cœur » dans Jer. xlix, 16 ; Abd. 3. 
Parfois ce sera la « grandeur du cœur » qui sera le signe de l'orgueil : 
aaS Sia dans Is. ix, 8 et x, 12, où nous avons le parallélisme avec 
113"»» du « élévation de ses yeux ». Ailleurs nous trouvons aS - am 

(1) Sup. p. 21. 

(2) p. 35 s. 

(3) P. 76. 

(4) P. 81. 

(5) Comparer les expressions où nn est employé avec « les yeux » (p. 76). 

(6) Lire ainsi, au lieu de gabàsu des dictionnaires : cf. Meissneh, flitt. der varierai. 
(IcselUchaft, 1907, 3, p. 23. 

(7) Assurbanipal, cyl. de lUssara, 11, 113. 
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n dilatation du cœur », dans le sens d' « orgueil », en contact avec 
gtiijraïl « élévation des yeux » (Prov. xxi, 4). 

Ainsi le cœur de l'homme, cet organe invisible qui est principe 
de vie, apparaît aux Hébreux et aux Akkadiens comme le centre des 
passions et des émotions : amour et haine, désir et volonté, joie et 
tristesse, colère, courage et crainte, opiniâtreté et orgueil. Tous les 
phénomènes de l'âme sensible ont leur siège dans le cœur. Si nous 
entrons dans le domaine de l'Ame intelligente, nous constatons que 
le cœur est considéré également comme principe des opérations 
intellectuelles. Nous ne ferons qu'esquisser cette psychologie rudi- 
mentaire. Si l'on songe que le mot « cœur » est employé près de 
mille fois dans la Bible et qu'on le rencontre partout dans les textes 
assyriens ou babyloniens, on comprendra que nous ne puissions 
aligner tons les passages où il figure. Ce que nous voulons faire, c'est 
introduire un peu de logique dans les multiples acceptions du cœur 
comme organe de la pensée. 

Quand nous avons étudié l'oreille, nous avons constaté que 
l'intelligence arrivait au cœur par ce canal et que « l'oreille » était 
devenue synonyme d' « entendement » (1). Avoir des oreilles, chez 
les Akkadiens, c'était avoir de l'intelligence; avoir de grandes 
oreilles, c'était avoir une grande intelligence. Le cœur aura naturel- 
lement les mêmes qualités que l'oreille, celle-ci n'étant que l'instru- 
ment pour atteindre celui-là (2). Assurbanipal n'est pas doué 
seulement de vastes oreilles, il est un « vaste cœur », libbu rapsu, 
c'est-à-dire une grande intelligence (3). L'expression nb-am que 
nous avons trouvée dans le sens de « dilatation du cœur », pour 
dépeindre l'orgueil, s'emploiera aussi pour signifier « largeur du 
cœur » avec le sens d' « intelligence » (l Reg. v, 9). La sagesse étant 
une chose lointaine, presque inaccessible {Eccl. vu, 23, 24), le cœur 
qui la possède devra être un cœur lointain, c'est-à-dire « qui voit 
au loin ». C'est ainsi que nous comprenons l'épithète libbu rûqu 
« cœur lointain », attribuée à Mardouk, le dieu de la sagesse (4). 

Le cœur est donc bien le siège de l'intelligence. Les « gens de 
cœur », sab-'rtM, seront les intelligents {Job, xxxiv, 10, 34). Pour 
dire qu'il n'est pas plus stupide que ses interlocuteurs, Job s'écriera : 

(1) Suu. p. 89 s. „ . 

(2) Remarquer le parallélisme entre le cœur et l'oreille dans Prov. um, 12; Ezech. 

m, 10. 

(3) Annales, «IL 14. 

(4) Cf. Stbeck, Assurbanipal, p. 278, l 8 et p, 279, note 12. On dit encore rnqu hbba- 
iu « son cœur est lointain >. (Choix de textes..., p. 80, 1. 135). 
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« Moi aussi, j'ai un cœur comme vous! » (xn, 8). Quand on veut 
stigmatiser un peuple inintelligent, on dit qu'il est &"VH « sans 
cœur » (Jer. v, 21; Os. vu, 11). Le mot ordinaire pour dépeindre 
l'individu dénué d'intelligence sera aSnDn « qui manque de cœur », 
dans le livre des Proverbes (vi, 32; vu, 7, etc.). Jouer un mauvais 
tour à quelqu'un, en trompant son intelligence, c'est lui dérobe* le. 
cœur, c'est-à-dire sa faculté intellectuelle : « Et Jacol» déroba Le 
cœur de Laban » (Gen. xxxi, 20); « Pourquoi as-tu dérobé mon 
cœur? » {ibid. 26) ; « Et Absalom dérobait le cœur des gens d'IsraH » 
(// Sam. xv, 6). En akkadien, la formule employée serait naxâhu ia 
libbi « action d'arracher le cœur », dans le sens d'enlever l'intel- 
ligence, comme on le voit clairement par la phrase iitu (i/u) àamal 
libba-êu issuha « depuis que Shamash lui a enlevé l'esprit », littéra- 
lement « a arraché son cœur » (1 ). 

Siège de l'intelligence, le cœur sera naturellement le réceptacle 
des idées. Avant qu'une chose soit exécutée, il faut qu'elle se présente 
au cœur. Salomon réalise « tout ce qui était venu à son cœur » 
(// Chron. vu, 11). Nous dirions plutôt « tout ce qui lui passa par la 
tête ». En hébreu, ce sera le verbe nby « monter » qui le plus 
souvent marquera l'arrivée des idées dans le cœur (2). Pour préciser 
la chose à laquelle il n'a jamais songé, lahvé emploiera l'expression 
WHî» nnby abi « et qui n'est pas montée à mon cœur » (Jer. fil, 31 ; 
xix, 5; xxxn, 35). Ailleurs le prophète fera dire à lahvé : « En ce 
jour-là des choses monteront à ton cœur et tu penseras une pensée 
mauvaise » (Ezech. xxxvm, 10). Mais s'il s'agit d'une idée ancienne 
qui se représente à l'esprit, alors l'expression « monter au cœur » 
signifiera revenir à la mémoire. Par exemple, dans Jer. m, 16, 
l'arche de l'alliance est oubliée : « elle ne monte plus au cœur et on 
ne s'en souvient plus ». Ou encore : « De loin souvenez- vous de 
lahvé et que Jérusalem monte à votre cœur! » (Jer. tl, 50). Quand 
Dieu annonce qu'il crée des cieux nouveaux et une terre nouvelle, 
il ajoute : « Et les choses anciennes ne seront plus remémorées et 
elles ne monteront plus au cœur » (/s. lxv, 17). C'est que la mémoire, 
comme l'intelligence, a son siège dans le cœur. Nous disons bien : 
apprendre par cœur! Le cœur est comparé à une tablette sur laquelle 
se gravent les souvenirs. Le péché de Juda est écrit au burin « sur 
la tablette de leur cœar » (Jer. xvn, 1). C'est sur cette tablette du 
cœur, aS mb, que doivent s'inscrire les préceptes et les vertus (Prov. 

(1) Cr. Thureac-Dangin, Rev. d'assyriologie, n, p. 86. 

(2) Comparer / Cor. n. 9 : xol èiti xapSiav àvepû™ oùx âvtôq. 
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ni, 3; vu, 3). Aussi ne sommes-nous pas étonnés si Dieu s'écrie : 
a Je placerai ma loi en leur intérieur (cmpl) et je l'écrirai sur leur 
cœur » (Jer. xxxi, 33). 

Ces idées et ces souvenirs ont été jusqu'ici envisagés comme venant 
de l'extérieur. Mais l'homme peut les susciter lui-même, les faire 
naître en son cœur, ou du moins leur donner toute son attention. 
Alors il place les choses « en son cœur ». L'expression nS~Sv Diii? 
« mettre en son cœur » et ses variantes sS-Sn dïùj ou ibn D^ur ne 
veulent pas dire seulement « prendre à cœur » (l Sarn. xxi, 13), 
mais aussi « prendre garde à », ou « réfléchir », « s'imaginer », 
« faire attention (1) ». Citons quelques exemples caractéristiques. 
« Le juste périt et personne n'y prend garde (ne met la chose en son 
cœur) » (Is. lvii, 1). « Tout le pays est dévasté, alors que personne 
n'y prend garde (ne met la chose en son cœur) » (Jer. xii, 11). La 
nuance du souvenir apparaît dans Is. lvii, 11 : « Et tu ne t'es pas 
souvenue de moi, tu ne m'as pas mis en ton cœur! ». La synonymie 
de nu « donner » et de a>w « placer (2) » permettra de substituer le 
premier verbe au second. Dans Eccl. îx, 1 nous aurons uS'Sx Tiru 
« j'ai placé en mon cœur », pour signifier « j'ai pris en considéra- 
tion (3) ». Une chose qui s'échappe de la mémoire est censée 
« s'éloigner (-no) du cœur ». Dieu demande à Israël de ne pas oublier 
les faits dont il a été témoin : « De peur que lu n'oublies les 
choses que tes yeux ont vues et de peur qu'elles ne s'éloignent 
de ton cœur » (Dent, iv, 9). Dans ce cas, c'est à l'homme qu'il 
appartient de « ramener, faire revenir » (si\yn) toutes ces choses en 
son cœur, de les ruminer dans sa mémoire. Par exemple, dans 
Deut. îv, 39 : « Et tu sauras aujourd'hui et tu ramèneras ceci en ton 
cœur ! ». 

Le cœur n'est pas seulement le réceptacle des pensées et des sou- 
venirs. C'est un instrument dont l'homme se sert pour ses opérations 
intellectuelles. Nous avons vu comment les expressions « placer sa 
face » ou « donner sa face » dans telle direction marquaient à la fois 
la vision d'une chose et le désir d'y atteindre (4). Les verbes QlXB et 
nis; « placer », ina « donner », pourront avoir « le cœur » pour 
complément direct. Le sens de « placer son cœur » sera simplement 

(1) Dans les lettres d'el-Amarna : ina libbi-ka là issakin « que telle chose ne soit pas 
mise en ton cœur! », n'en fais pas de cas! (Knudtzon, n° 35, 12). Ou encore : là tasakan 
ina libbi-ka « ne mets pas en ton cœur! » [ibid. n° 38, 30). 

(2) Sup. p. 45. 

(3) Cf. Podechard sur Eccl. vu, 2. 

(4) P. 44 s. 
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« appliquer son attention », « examiner ». Dieu dira au prophète : 
« Fils de l'homme, place ton cœur, et vois de tes yeux, et entends de 
tes oreilles... » (Ezech. xliv, 5). Le cœur met en branle les facultés 
de l'attention. Pharaon s'en retourne, sans tenir compte des événe- 
ments : « Et il ne plaça même pas son cœur à cela » (Ex. vu, 23), 
il n'y fit même pas attention. La formule >ft inro « j'ai donné mon 
cœur » à telle action est fréquemment employée dans l'Kcclésiaste (1) 
pour signifier : « je me suis appliqué » à ceci ou à cela (i, 13, 17 ; 
vii, 21). 

Le langage est la manifestation de la pensée, mais celle-ci peut 
s'exprimer mentalement. L'homme qui pense se parle a soi-même. 
Le cœur sera le siège de cette parole intérieure. Assurbanipal décrit 
la rébellion du roi de Suse et dévoile sa pensée : Iciâm iqbi itti 
libbi-su « ainsi parla- t-il avec son cœur (2) ». Il n'y a que le dieu 
Assour et la déesse Istar qui peuvent pénétrer cette pensée et « voir 
le cœur » du coupable (3). L'Ecclésiaste ne s'exprime pas autrement 
que le roi assyrien : iaS~ay un imXT « j'ai parlé avec mon cœur » 
(i, 16), pour dire : j'ai pensé. Nabonide écrira : alame ina libbi-ia 
« je parlais en mon cœur », pour signifier : je songeais (h). En hébreu 
on emploiera les verbes ion « dire » et tn « parler » avec le 
complément aSa « dans le cœur », pour signifier « penser, songer ». 
Les deux verbes figurent dans Eccl. n, 15 et chaque fois avec uSa : 
et j'ai dit en mon cœur, je me suis dit, j'ai pensé! Il est inutile de 
multiplier les exemples. Quelquefois ce sera aS-Sx qui spécifiera -1x7 
« parler ». La tournure « parler à son cœur » voudra dire aussi 
« penser ». Éliézer est près du puits et il a demandé un signe. La 
rapidité avec laquelle se produit le signe est ainsi décrite : « Je 
n'avais pas encore achevé de parler à mon cœur » (Gen. xxiv, 45). 
Quand Sidouri aperçoit Gilgamès de loin, elle fait ses réflexions 
en elle-même, « elle parle à son cœur », uUammd ana libbi-ia (5). 
Dans d'autres passages c'est le cœur lui-même qui parle. Nabucho- 
donosor II écrira : « Mon cœur dit chaque jour, sans cesse, ce qui 
est agréable à lui (Mardouk) (6) ». En hébreu, cette parole du cœur 
sera assimilée à un murmure intérieur. Le verbe run « murmurer, 

(1) Cf. Podechard, sur Eccl. î, 13. 

(2) Cyl. de Rassam, v, 25. 

(3) Ibid., 1. 31. 

(4) Lancdon, Neubab. KtSnigsinschriften, p. 278, n, 5. 

(5) Choix de textes..., p. 280, 11. Autres exemples dans le dictionnaire de Delitzsch 
au verbe amû « parler », forme istafal (p. 81). 

(G) Uncdon, op. cit., p. 86, 21-23. L'expression est itamam libbam « mon cœur dit ». 
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fredonner, roucouler » aura le coeur pour sujet et signifiera alors 
« méditer » (Prov. xv, 28; xxiv, 2, etc.). On distinguera ig-viaN 
« paroles de ma bouche » et 12b pian « murmure, méditation de mon 
cœur » (Ps. xix, 15). Quand cette méditation doit aboutir à l'action, 
on recourt au verbe nurn « compter, calculer » dans le sens de 
« peser le pour et le contre, réfléchir » avant d'agir. C'est ainsi que 
« le cœur de l'homme médite (Srôflj) sa voie », c'est-à-dire calcule la 
conduite qu'il doit tenir (Prov. xvi, 9). Dans le cœur se localiseront 
lesrvnumn qui ne sont pas seulement les pensées, mais les projets 
longuement conçus (Gen. vi, 5; Ps. xxxm, 11, etc.). En akkadien, 
l'expression pour dire que l'homme médite quelque dessein sera 
simplement libbu-Su ikpud « son cœur a médité » de faire telle 
chose. 

On constate donc, chez les Hébreux et les Akkadiens, une commune 
tendance à rapporter au cœur non seulement l'intelligence et la 
mémoire, mais encore les opérations de ces deux facultés. Les 
résultats de ces opérations sont la connaissance, la science, la 
sagesse. Il va sans dire qu'on les situera dans le cœur. La connais- 
sance qui vient de l'extérieur arrive par les yeux et les oreilles (1). 
La distinction entre les organes de la connaissance est bien expliquée 
dans Deut. xxix, 3 : « Et lahvé ne vous a pas donné un cœur pour 
savoir, ni des yeux pour voir, ni des oreilles pour entendre jusqu'à 
ce jour ». Mais le cœur verra par les yeux et entendra par les 
oreilles. Les verbes nN7 « voir » et y-ji « savoir » pourront s'inter- 
changer pour indiquer la connaissance dont le siège est le cœur : 
« Mon cœur a beaucoup vu la sagesse et la science » (Eccl. 1, 16). 
Nous avons cité, en étudiant l'oreille, la formule ynur nS « cœur qui 
entend » (I Reg. m, 9). Les trois grandes divisions de la connaissance 
humaine sont, par ordre décroissant, la rfùsn « sagesse », la WQn 
« discernement, intelligence, pénétration », la njn « science ». Ce 
sont des qualités de l'esprit, mi, et souvent de l'esprit éclairé par 
Dieu (Ex. xxxi, 3; xxxv, 31). Leur centre sera le cœur. C'est par 
le cœur qu'on sait (5/71, Deut. viri, 5 ; xxix, 3, etc.). C'est le cœur qui 
est « intelligent, raisonnable », paj (Prov. xiv, 33; xv, 14). Le 
cœur est sage, Dan (Prov. xvi, 23). Dieu promet à Salomon « un cœur 
sage et intelligent », paai Dan aS (I Reg. ni, 12). L'épithète ordinaire 
pour le vrai sage est Dan « sage de cœur ». Le cœur simplement 
sera même en parallélisme avec nmy dans le sens « de prudence » 
(Prov. vm, 5). La raison, baitf, aura également son siège dans le 

(0 Sup. p. 78 et p. 90. 
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cœur. Priver quelqu'un de raison, ce sera « cacher la raison à son 
cœur » (cf. Job, xvu, 4). Nous avons vu que l'akkadien fiasîsu 
« intelligence » avait fini par signifier « oreille », à cause du lien 
qui existait entre l'oreille, canal de l'entendement, et l'intelli- 
gence (1). Notons cependant que les Akkadiens n'ont pas réservé à 
l'oreille le soin de contenir l'intelligence. Chez eux aussi le cœur a 
sa part dans la science et la sagesse. A l'expression ma hissât uzni-ia 
« dans l'intelligence de mon oreille » répondra ina hissât libbi-ia 
« clans l'intelligence de mon cœur (2). Sennachérib constate que 
l'Élamite a manqué de clairvoyance : HbbuS ni ihsus « son cœur n'a 
pas compris (3) ». L'épithète emqu « sage » s'appliquera au cœur 
d'Éa, dieu de la sagesse : ina emqi libbi-su « en son cœur sage (4) » . 

L'étroite connexion qui existe, chez les Sémites, entre la science 
et la vertu, l'ignorance et le péché, aura pour effet de localiser dans 
le cœur le principe des actes bons ou mauvais. Nous avons déjà 
remarqué, à propos du cœur siège de l'amour, que les Akkadiens 
n'hésitaient pas à voir dans le cœur l'organe des devoirs religieux 
résumés dans le mot puluhtu « crainte, religion ». Chez les Hébreux, 
la crainte de Dieu ou du Seigneur (airhti nNï> ou mîl> tint), qui est 
le principe de la Sagesse (Ps. exi, 10; Prov. ix, 10), aura naturelle- 
ment son siège dans le cœur (Prov. xxiii, 17). Nous savions, d'ail- 
leurs, que la crainte en général agissait avant tout sur le cœur. La 
circoncision, qui a pour effet de consacrer l'enfant à Dieu, deviendra 
le symbole d'un cœur attaché à Dieu : « Vous circoncirez le prépuce 
de votre cœur » (Deut. x, 16); « lahvé, ton Dieu, circoncira ton cœur 
et le cœur de ta descendance » (Deut. xxx, 6); « soyez circoncis pour 
lahvé et enlevez le prépuce (5) de votre cœur! » (Jer. iv, 4). Aux 
oreilles incirconcises, c'est-à-dire inaccessibles à l'enseignement mo- 
ral (6), correspond le cœur incirconcis, celui qui n'écoute pas les 
avertissements de Dieu (Lev. xxvi, 41). Dieu châtie ceux qui ne sont 
pas circoncis de cœur (Jer. ix, 24-25). Ézéchiel met sur le môme pied 
« l'incirconcis de cœur etl'incirconcis de chair » (xliv, 7, 9). 

C'est au cœur intelligent qu'il appartient de discerner entre le bien 
et le mal (I Reg. la, 9). La conduite se règle sur le jugement formulé 
par le cœur. Car l'homme marche « par les voies de son cœur » (/*•. 

(1) Sup. p. 90. 

(î) Anuales d'Assur-nasir-apal, il, 133. 

(3) Prisme, v, 28. 

(4) Choix de textes..., p. 336, 11. 
(6) Lire le singulier (cf. Condamin). 
(G) Sup. p. 90. 
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i.vii, 17; Eccl. xi, 9). Les motsTjnetmà « voie » représentent la 
conduite. Celle-ci sera bonne ou mauvaise, suivant que le cœur sera 
bon ou mauvais. Il y a corrélation entre ceux dont la route est droite 
(Prov. xxix, 27 ; Ps. xxxvn, 14) et ceux qui sont « droits de cœur » 
(Ps. vu, 11; xi, 2, etc.). Le verbe IBri « être droit » et les mots qui 
en dérivent désigneront spécialement la rectitude du cœur, en tant 
que principe d'action. Quelquefois cependant, l'expression nS"iuri 
« droiture du cœur » s'appliquera plutôt au cœur qui ne trompe pas, 
qui dit la vérité (Job, xxxui, 3). Alors il ne s'agit plus de l'accord 
entre le cœur et la conduite, mais entre le cœur et la parole (1). 
L'hébreu possède une formule caractéristique pour cette duplicité du 
cœur : les hommes parlent aVi abri « avec un cœur et un cœur », 
c'est-à-dire avec un cœur double (Ps. xn, 3). Par contre, marcher 
avec franchise et résolution, ce sera agir abi ab - Nba « non avec un 
cœur et un cœur », c'est-à-dire non avec un cœur double (I Ckron. 
xu, 34). Si la rectitude du cœur a son écho dans la rectitude de la 
conduite, la perfection du cœur, aab - on (Gen. xx, 5, 6, etc.), aura 
pour effet « la perfection de la voie », ~"n~Dn (Prov. x, 29; xin, 
6, etc.). Par le fait même, la pureté, l'innocence, toutes les qualités 
qui apparaissent dans les œuvres, seront rapportées au « cœur pur, 
innocent, intègre, etc. ». Les Akkadiens sont allés moins loin que les 
Hébreux dans cette concentration de toutes les vertus dans le cœur. 
C'est à l'homme tout entier, ou spécifiquement « aux œuvres de sa 
main », epiét qdti, qu'ils préfèrent attribuer les qualificatifs damqu 
« bon » et limnu « mauvais » dans le sens moral. 

Toute la psychologie des Hébreux et des Akkadiens tourne donc 
autour du cœur. Il a pu nous arriver d'omettre quelques exemples 
caractéristiques. L'ensemble des faits montre comment le principe de 
la vie sensible, intellectuelle et morale, n'est autre que cet organe 
invisible, que Dieu seul est à môme de connaître (I Heg. vm, 39; 
II Chron. vi, 30). Nous verrons que certaines passions ou émotions se 
localiseront dans d'autres parties internes. Le cœur les contient toutes. 
Il est bien, comme nous l'avons constaté, le résumé de l'homme 
intérieur par opposition à la chair qui est l'homme extérieur et tan- 
gible. L'homme vaut ce que vaut son cœur. 

Le foie. — Par ordre d'importance, le foie vient immédiatement 
après le cœur dans la pyschologie des Akkadiens. Cet organe a joué 

(1) Voir ce que nous avons dit ci-dessus sur la relation entre le cœur et la bouche ou les 
lèvres. 
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un rôle immense dans la divination (1). Dans l'ouvrage de Morris 
Jastrow sur la religion assyro-babyionienne, plus de deux cents pages 
sont consacrées aux observations du foie (2). Le mot kabiltu « foie » (3) 
dérive en droite ligne de kabdtu « être lourd », qui correspond à 
l'hébreu Tas « être lourd », d'où Tas « foie ». La synonymie entre 
kabittu et libbu « cœur » est tellement accusée que les deux mots 
s'interchangeront fréquemment dans les expressions similaires. Deux 
de leurs idéogrammes sont communs (h). Mais, si l'on confronte 
l'ensemble des cas où kabiltu et libbu se substituent l'un à l'autre, on 
constate que « le foie » est surtout le siège des émotions sensibles. 
Par exemple, la joie pourra se localiser dans le foie. A l'illumination 
du visage et du cœur, qui est un effet de la joie, correspondra 
l'illumination du foie. On trouvera facilement namâr kabitti « éclat 
du foie » ou nutnmur kabitti « illumination du foie » (5), pour signifier 
la joie et la gaieté. Les trois phases du bonheur sont tub sirê liud libbi 
nummur (ou namdr) kabitti « bien-être du corps, joie du cœur, 
illumination du foie » (6). On pourra modifier les termes et dire hud 
kabitti « joie du foie » ou tub kabitti « bien-ôtre du foie » (7). Le 
verbe tdbu sera employé avec kabiltu exactement comme avec libbu 
pour exprimer que le cœur est « bon », c'est-à-dire joyeux (8). 
L'épithète mutîb kabitti-ia « qui réjouis mon foie » est adressée par 
Apsou à son ministre Moummou (9) et par Ansar à son ministre 
Gaga (10). Nabonide écrira : kabitta-Sunu sutubbâk « je rends leur 
foie joyeux » (11). Le verbe elêsu (ySv) « exulter », à toutes ses formes, 
s'emploiera indifféremment avec libbu ou kabittu (12), pour représenter 
le cœur débordant de joie. Naturellement la tristesse se localisera 
dans le foie aussi bien que dans le cœur. Nous avons vu que le cœur 
malade était l'expression consacrée pour le cœur triste. Rendre le 
cœur malade, libba iumrusu, c'est l'attrister. On pourra dire hinv- 

(1} Allusion à l'bépatoscopie dans Ezecli. x\i, 20. 

(2) Die Religion Babyloniens und Assyriens, H, pp. 213-415. 

(3) On prononçait aussi kabattu, comme on le voit par l'écriture, ku-ba-tu, qui se ren- 
contre dans les lettres d'el-Amarna. 

(4) Jastrow, op. cit., p. 213, n. 2. 

(5) Noua rendons par des substantifs les infinitifs namitru et inmmuru. 

(G) Voir, par exemple, les passages cités dans le dictionnaire de Delitzsch (p. 270, a. T. 

mn). 

(7) Sup. p. 52. 

(8) Sup. p. 116. 

(9) Choix de textes..., p. 9. 

(10) Ibid., p. 31. 

(11) Langdon, Nexibab. KOnigsinschriften, p. 27G-277, y, 23-24. 

(12) Cf. Muss-Ahmolt, p. 371, en bas de la col. 1. 
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Mfdi kabittf « mon foie est rendu malade », c'est-à-dire : je suis 
devenu triste. Pour dépeindre l'excès de sa douleur, l'auteur des 
Lamentations s'écriera : « Mon foie est répandu à terre ». {Thren. 

"'plus que le cœur, le foie, qui sécrète la bile froAVj, d'où colère), 
sera le siège de la colère. L'expression libbi ècjug « mon cœur s'irrita » 
est complétée par issaruh kabitli « mon foie brûla » (1). La fureur de 
Mardouk contre Babylone es! à la fois uggal libbi-hi « colère de son 
cœur » et sardh kabittUu « brûlure de son foie »» (2). L'apaisement du 
cœur aura pour parallèle l'apaisement du foie. Un souhait qui revient 
à satiété dans une prière à la déesse irritée est le suivant : hbba-ki 
linùh kabitta-ki Hpsali « que ton cœur se repose, que ton foie 
s'apaise! »> (3). Un procédé littéraire très usité consiste à mettre en 
parallélisme les diverses formes de ndfiti « se reposer »> avec les 
formes correspondants de pasdhu « s'apaiser », en employant comme 
sujet ou complément libbu avec ndhu et kabitlu avec pakihu (h). Cet 
usage de kabiltu comme synonyme de libbu a permis quelquefois de 
substituer « le foie .» au cœur dans les phrases où le cœur intervient 
comme organe du désir. C'est ainsi qu'on rencontre kabittî ûblamma 
,< mon foie me porta » (5) à faire telle chose, au lieu de hbbi-ta 
ûblamma. Enfin, de même que libbu et qirbu ont désigné tout l'inté- 
rieur de l'homme, le mot kabiltu désignera parfois le ventre, par 
opposition au dos. Cette extension du sens de kabitlu se remarque 
surtout dans les lettres d'el-Amarna où la formule kabattuma tî sêruma 
est la plus usitée pour exprimer « sur le ventre et sur le dos » (6). 
L'hébreu n'a pas suivi l'assyrien dans les diverses acceptions de 
■os « foie ». En araméen, l'usage de ru dans le sens d' « être en 
colère » est une réminiscence de la localisation de la colère dans le 

^Signalons, en passant, que l'akkadien et l'hébreu se rejoignent 
dans la désignation de la bile et de la vésicule biliaire par un dérivé 
de vin « être amer » : akkadien martu (pour marratu), hébreu nTlD 

et n-no. 

m On rattache généralement issarulf (var. issarih-) à sarûhu « crier ». Il est plus pro- 
bable, d'après les observations de Meissner et de Kùcliler, qu'il faut le rattacher a sarûhv. 
« brûler » : cf. Stbeck, Assurbanipal, p. 585. 
I») Inscript. d'Asaraddon, dans lieitr. tW Assyrioloyie, ni, 224, 7-8. 
(8) Choix de textes..., p. 368. 

(4) Ces formules foisonnent dans les dictionnaires, aux mots nûhu et puUifyu. 

(5) Voir les passages dans les dictionnaires, au verbe abûlu. 

(6) RB. 1922, p. 232. 
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Les rkins. — Les Hébreux ont souvent associé le cœur et les reins, 
en tant que parties internes et cachées, accessibles seulement au 
regard de Dieu. Il existe un parallélisme fréquent entré V) « le 
cœur » et rviibs « les reins ». On connaît les formules consacrées : 
Dieu sonde les reins et le cœur (Jer. xt, 20), Dieu sonde les cœurs et 
les reins (Ps. vu, 10), Dieu scrute le cœur et sonde les reins (./<•/ . 
xvii, 10), il voit les reins et le cœur (Jer. xx, 12). Le psaliniste, 
demande à lahvé de l'examiner : « Passe au creuset mes reins et mon 
cœur! » [Ps. xxvi, 2). C'est que les reins sont, comme le cœur, le 
siège des affections secrètes. La contradiction qui existe parfois entre 
la bouche et le cœur, on la retrouve entre la bouebe et les reins : 
« Tu es près de leur bouche et loin de leurs reins» (Jer. xii, 2). Le 
désir, qui consume le cœur, consume aussi les reins. Job joue sur le 
verbe nSa « se consumer » et sur rwhz « les reins » : Mes reins se 
consument en mon sein (xix, 27). Comme le cœur, les reins exultent 
de joie : « Mes reins exultent quand tes lèvres disent les choses justes » 
(Prov. xxiii, 16). Et naturellement l'amertume du cœur se retrouvera 
dans les reins : « Quand mon cœur s'aigrissait et que j'étais piqué en 
mes reins » (Ps. lxxiii, 21). Les avertissements de la conscience 
peuvent aussi atteindre les reins : « Même durant les nuits mes reins 
m'avertissent » (Ps. xvi, 7). On voit quelle similitude existait entre 
le cœur et les reins. Holma (1) a groupé les quelques passages où 
l'akkadien kalilu, plur. kaldte, qui correspond à rmSs « les reins », 
semble être aussi le siège des émotions, par exemple dans lipaSsih 
kalil-ka « qu'il apaise tes reins! », au lieu de lipaUih libbi-ka, kabilii- 
ka « qu'il apaise ton cœur, ton foie! ». Dans plusieurs cas, c'est 
kalltu ou kaldte qui remplace kabitlu « le foie » comme parallèle à 
libbu. 

En français nous confondons souvent les reins et les lombes. 
L'hébreu désigne les lombes par le duel oiïbn ou par D^nn, qui 
représente aussi les hanches. Le parallélisme entre les deux termes 
apparaît dans Is. xi, 5 : « Et la justice sera la ceinture de ses hanches 
(Turin) et la fidélité la ceinture de ses reins (iiïbn) ». Le sens de cette 
figure est que le Messie aura pour forces la justice et la fidélité. C'est 
que les reins, compris de la région qui forme « la ceinture » du corps, 
sont le siège de la vigueur physique (2). L'expression « ceindre les 
reins », qui a passé dans toutes les langues, vient de ce que les lut- 
teurs ou les guerriers avaient soin de se serrer la taille avant le 

(1) Kiirperteile..., p. 82. 

(2) Cf. Nah. il, 2; Job, xl, 16, etc. 
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combat : « Ceins donc tes reins ("prSn) comme un homme! », dira 
Dieu à Job (xxxvm, 3; xl, 7). Les verbes TTN et "un, qui tous deux 
signifient « ceindre », s'emploieront tantôt avec D'anO, tantôt avec 
D'ïSrii pour signifier qu'on prend des forces pour la lutte. On trouvera 
facilement ces formules dans les dictionnaires. C'est d'ailleurs, « à ses 
reins » (v;jrra~by) que le guerrier ceint son glaive (// Sam. xx, 8; 
Neh. iv, 12). Pour désarmer quelqu'un, il suffit de « délier ses reins » 
(Is. xlv, 1). Le sac de deuil se porte aussi autour des reins (DWltà) : 
Gen. xxxvn, 34; Am. Vin, 10, etc. La ceinture, serrée autour des 
reins, sera le symbole de l'attachement de Iahvé pour la maison 
d'Israël [Jer. xm, 1-7, 11). Nous avons vu que la postérité sortait du 
cœur (libbu et nous verrons qu'elle sort parfois du ventre ou des 
entrailles. A. côté de ces expressions courantes o,n dit aussi qu'elle 
sort des reins (aiïbn) : Gen. xxxv, 11 ; I Recj. vm, 19. Le mot "]T, qui 
représente la hanche dans un sens très large 1 1), figurera également 
dans ces sortes de formules : « ceux qui sortent de la hanche » de 
quelqu'un -pi inïi (Gen. xlvi, 26; Ex. i, 5), ses enfants. 

A l'hébreu Diïbn correspond l'akkadien hinsd (2) (forme duelle). 
Holma rapproche de Qi:nn l'akkadien matnu, mais sans se prononcer 
sur le sens de ce mot comme partie du corps (3). Jensen a prouvé 
que matnu signifiait le « nerf», c'est-à-dire la « corde » d'un arc (4). 
Or il semble que l'expression papdn libbi, dans laquelle Holma veut 
voir le nombril, signifie plutôt « l'arc de l'intérieur », c'est-à-dire la 
courbure de l'abdomen (5). La région lombaire ne pourrait-elle pas 
être considérée comme « la corde », matnu, de cet arc? Ainsi s'expli- 
querait le passage du sens premier de matnu à celui de région 
lombaire. Les Hébreux auraient distingué la région droite et la région 
gauche, comme ils l'ont fait pour -pi qui désignait d'abord le « pos- 
térieur »(6), etils auraient ainsi abouti au duel D'une. 

La graisse s'amoncelle autour des reins qui prennent alors, en 
hébreu, le nom de cSds. Ce sont les flancs adipeux et charnus. Le 
singulier bps est employé dans Job, xv, 27, où le méchant « a caché 
sa figure dans sa graisse et s'est fait du lard sur les reins (bos) ». La 
racine boa désigne ce qui est gras et épais, puis ce qui est lourd et 

(1) Sup. p. 98. 

(2) Holma, op. cit., p. 62. 

(3) Ibid.. p. 6, n. 3. 

(4) Cf. Choix de textes..., p. 44, n. 36 

(5) Sup. p. 107 s. 

(6) P. 98. 
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grossier, finalement ce qui eststupide : Sp3« sottise » (Eccl. vu, 25), 
SiD3 « sot, fou ». La graisse rend pesant et inerte : en arabe, la 
racine Sdd exprimera la paresse et la fainéantise. Les Akkadiens ont 
possédé un mot kaslu, signalé par Zimmern dans un texte inédit (1). 
Ce pourrait être l'équivalent de Sds. 

Le ventre. — L'akkadien kartu ou karasu désigne primitivement 
« l'estomac », puis par extension « le ventre ». En tant que l'un des 
principaux organes internes, kartu devint, comme libbu, kabiltu et 
kalitu, le siège de certaines opérations de l'âme. Au cœur vaste, 
libbu ritpdsu, correspond le ventre vaste, kartu ritpdhi, réceptacle 
d'une grande intelligence. Le cœur lointain, libbu rùqu, a pour 
compagnon karaê nikldti, littéralement « ventre des choses artis- 
tiques », c'est-à-dire l'intelligence de ces choses (2). Nous retrouvons 
le verbe abdlu « porter, apporter » en contact avec kartu : Assur- 
banipal est celui qui a reçu la sagesse des dieux Shamash et Adad 
« et l'a fait porter en son ventre », ustdbilu karas-su (3). Ailleurs, 
ce sont les dieux qui « font comprendre à son ventre » leur vaste 
sagesse (4). Il va sans dire que la douleur, qui se localisait dans le 
cœur ou le foie, pourra passer dans le ventre. C'est ainsi qu'on écrira 
elerub nùsatu ina karti-hi « la douleur entra en son ventre (5) », 
ou encore ibaiiî nissatu ina karti-ka « il y a de la douleur en ton 
ventre (6) ». Dans tous ces cas il s'agit non pas d'une douleur phy- 
sique, mais de la tristesse occasionnée par un événement fâcheux. 

L'hébreu ina, qui correspond à l'akkadien kartu, ne se rencontre 
qu'une fois dans la Bible (Jer. u, 34). L'hébreu moderne l'a remplacé 
par DT3 « ventre ». Le vrai terme pour désigner le ventre était ]ua, 
qui existe sous la forme batnu dans les lettres d'ei-Amarna (7), 
où il glose l'akkadien bdntu « ventre (8) ». Ainsi le cananéen batnu 
reste fidèle à la forme primitive conservée dans l'arabe ba(n(u). 
Aussi bien que le cœur, le ventre exprimera l'intérieur du corps 
humain. Il s'oppose aux lèvres, dans une antithèse ou un parallé- 

(1) Gesemus-Buhl, 16 • edit. s. v. Sd3. 

(2) Ces exemples sont réunis par Delitzsch, s. v. karsu (p. 356). 

(3) Nous traduisons différemment de Streck (Àssurba?iipat, p. 363, I, 3) en laissant à 
l'ishlafal d'abnlu son sens normal. 

(4) Streck, op. cil., p. 362, m, 4. 

(5) Choix de textes..., p. 190, 49 et p. 268, 4. 

(6) Ibid., p. 264, 9 et p. 286, 4. 

(7) KmiDTZON, n" 232. 10. 

f8) En tant que partie saillante : cf. p. 107. 
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lisme, exactement comme faisaient le cœur ou les reins (Prov. 
xxn, 18). La sagesse qui descend au cœur, par le canal de l'oreille, 
pourra avoir son siège dans le ventre où s'agite l'esprit que les 
paroles vont manifester (Job, xxxn, 18, 19). Par ironie, on dira que 
« le ventre se gonfle de vent d'est » (Job, xv, 2), pour dépeindre 
« une science en l'air ». On compare certaines paroles à des friandises 
qui descendent « dans les chambres du ventre », parce que ces 
paroles atteignent le plus profond du cœur (Pj-ov. xviii, 8; xxvi, 22). 
C'est aussi dans ces chambres du ventre que pénètre le souffle de 
l'homme, l'esprit de sagesse (Prov. xx, 27). La crainte produira 
l'agitation du ventre, comme elle produit la palpitation du cœur 
(Hab. in, 16). Le ventre se substituera à orn « sein de la mère, 
utérus », soit qu'on précise qu'il s'agit du dn rt)3 « ventre de la 
mère », soit qu'on parle du Tffz w « fils du ventre » ou du jua ns 
« fruit du ventre », etc. (1). Il va sans dire que « l'intérieur » d'une 
chose pourra s'appeler « le ventre », afin de ne pas répéter « le 
cœur ». Jonas, dans les entrailles du poisson, se trouve « dans le 
cœur des mers » (u, k); mais il crie « du ventre du shéol » (u, 3), 
c'est-à-dire du fond des enfers. 

Les entrailles. — Un mot intéressant dans le sens d' « entrailles » 
est l'hébreu D*Brh. De Joseph ému de compassion au sujet de son 
frère on écrit : Vam naaa « ses entrailles furent émues » (Gen. 
xuir, 30). La vraie mère, au jugement de Salomon, éprouve une 
violente émotion à la menace de voir périr son enfant : morn nnaa 
« ses entrailles furent émues » (/ Reg. m, 26). Dans Prov. xn, 10 : 
« Le juste connaît son bétail, mais les entrailles ries méchants sont 
cruelles ». En dehors de ces exemples, le mot D'nm est considéré 
comme un pluriel abstrait dans le sens de « pitié, miséricorde, com- 
passion ». Le singulier orn désignait le sein maternel, l'utérus. 11 
correspond à l'akkadien rêmu, qui a le même sens et dont l'idéo- 
gramme (2) est le même que pour ummii « mère » et « matrice (3) ». 
Pour les Hébreux comme pour les Akkadiens, le sein maternel était 
naturellement le siège de la pitié de la mère pour ses enfants. Les 
verbes nm (pi'el) zirêmu(k) exprimèrent d'abord ce sentiment, l'un 

(1) Voir ci-dessus l'usage du cœur et des reins dans ce sens; ci-dessous lei entrailles. 

(2) Cf. Deutzsch, Svm. Glossar, p. 11. 

(3) Sap. p. 6, n. i. 

(i) D'après les observations de Barth [Zeitschr. /i/r Assyriologie, xxn, 1 ss.), il semble 
logique de distinguer soigneusement râmu « aimer » et rêmu « avoir pitié ». 
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ât l'autre étant dénominatifs des substantifs Dm et râmu. Ce sens 
primitif apparaît encore pour orn dans Is. xlix, 15 : « Une mère 
oublie-t-elle son nourrisson? Cesse-t-elle d'avoir pitié (OjlfiO) du fruit 
de son ventre? ». La signification fut étendue à la pitié en général; 
si bien que le substantif akkadien rêmu (i) devint le terme ordinaire 
pour « pitié », tandis que l'hébreu employait le pluriel tfcm dans 
ce sens. Mais la pitié se localisait spécialement dans les entrailles, 
comme on le voit par exemple dans Jer. xxxi, 20, où les mois 
ÙttfTÎM Dm « j'aurai pitié de lui » forment le pendant de iS tyE ion 
« mes entrailles frémissent pour lui ». Le pluriel mnm, qui repré- 
sentait la pitié, fut appliqué aux entrailles où l'on situait ce senti 
ment, exactement comme hasîsu « l'intelligence » avait fini par 
désigner l'oreille, siège de cette faculté chez les Akkadiens (2). 

Nous venons de citer D*JflQ qui est le terme propre pour les entrailles 
ou les intestins. L'expression poétique, pour dire qu'on a pitié de 
quelqu'un, c'est lyninn (Jer. xxxi, 20), mni iyo (/*. xvi, 11) « mes 
entrailles frémissent ». Le verbe nen signifiant littéralement « mur- 
murer, résonner », on pourra dire que les entrailles résonnent 
« comme une cithare » (Is. xvi, 11), sous l'action de la pitié. Dans Is. 
i.xiii, 1 5 figurent simultanément -pj/o fran « le bruit de tes entrailles » 
et -pnm « ta pitié ». L'excès de la détresse, qui occasionne une dou- 
leur pitoyable, aura également ses effets sur les entrailles. Au milieu 
des autres symptômes de la douleur on trouve nmnn iJTO « mes en- 
trailles bouillonnent » dans T/iren. i, 20 (cf. u, 11); înm ">yn « mes 
entrailles sont en ébullition » (Job, xxx, 27). La tendance à généra- 
liser les effets des sentiments ou des émotions produira un échange 
entre le cœur et les entrailles, comme organes des mouvements de 
l'àme. Ainsi les entrailles deviendront le siège de l'amour dans Cant. 
v, k, où vhy 1DÎ1 « mes entrailles ont frémi à cause de lui » expri- 
ment le sentiment de la bien-aimée à l'approche du bien-aimé. El 
vice versa le cœur sera le siège de la pitié, en sorte qu'on dira : 
« Mon cœur résonne fnOTl) comme des flûtes, au sujet de Moab » (Jer. 
xlvih, 36). On voit que VaS remplace iyo. D'ailleurs, nous avons vu, 
à propos du cœur, que iyo « mes entrailles » correspondait parfois 
àmp « mon intérieur » ou « mon cœur » (Is. xvi, 11). Les entrailles 
deviennent le symbole de l'intérieur de l'homme. Aux expressions 
« mon cœur en mon intérieur » ou « son cœur en son intérieur », que 

(1) Employé surtout dans l'expression réma rasû « avoir pitié » et o prendre en pitié ». 

(2) Sup. p. 90. 
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nous avons signalées au mot 2"ip, répondra « mon cœur a fondu au 
milieu de mes entrailles » (Ps. xxn, 15). Le psalmiste dira à Dieu : 
« Ta loi est au milieu de mes entrailles » (Ps. xl, 9). Enfin, de même 
que l'hébreu 3ip est parfois usité au lieu de arn « sein maternel » 
et l'akkadien libbu au lieu de rêmu, on aura "pyan « de tes entrailles » 
pour signifier « de ton sein » (Gen. xxv, 23). La même signification 
sera attribuée à otyD dans Is. xlix, 1; Ps. lxxi, 6; Ruth, i, 11. 
L'akkadien sit libbi « ce qui sort du cœur », dans le sens de « rejeton, 
postérité », aura pour équivalent "pjra ^NifNX « les rejetons (1) de tes 
entrailles » (Is. XXVIII, 19). Le mot parallèle est"jVYf « ta semence » 
qui, dans II Sam. vu, 12, sera déterminé par « qui sortira de tes 
entrailles » (cf. la même expression dans Gen. xv, 4.). En akkadien, 
le terme ordinaire pour « entrailles », à savoir irru (2), a pour idéo- 
gramme le signe êag, qui représente le cœur et s'interprète par 
r/irbu et libbu (ci-dessus). L'idéogramme complet sag-niginse traduit 
tm*- sâhirûti (3) et désigne « les entrailles enroulées », les intestins. 
Nous n'avons pas à insister sur les autres mots akkadiens, qui relèvent 
de l'anatomie plus que de la psychologie. Ils sont étudiés, avec un 
grand luxe de détail, dans l'ouvrage de Holma que nous avons 
souvent cité. Relevons cependant le mot tértu qui désigne une partie 
des entrailles, d'où l'on tirait, par l'extispicine, le présage qu'on 
appelait aussi tértu. On a rapproché ce mot de min « enseignement, 
révélation, Loi » et l'on a contesté la dérivation généralement admise, 
mm de mVl (racine ïrii) « montrer, indiquer, enseigner ». La façon 
de résoudre les difficultés soulevées par les assyriologues (4) nous 
semble être la suivante. Le mot mm n'est pas un emprunt fait par 
les Hébreux à l'akkadien, mais il dérive du même thème que tértu. 
La racine commune est nn « indiquer, signifier ». En hébreu, Yhif'il 
voudra dire « faire signe, indiquer, enseigner », d'où la mm qui est 
l'enseignement ou la révélation par excellence, la Loi. En akkadien, 
un premier dérivé de mi est urtu « ordre, commandement », car un 
ordre est une chose « signifiée » par un supérieur. Le second dérivé 
est tértu qui, lui aussi, a le sens d'ordre ou de commandement. Mais 
les dieux, pour « signifier » leurs volontés, se servent des entrailles 
de la victime. La divination consiste à lire dans les viscères les décrets 

(1) Noter que le mot dInSKX dérive de m\ comme l'akkadien sttu. 

(2) Excellente notice sur ce mot dans Holma, op. Cit., p. 83 ss. 

(3) Ibid. 

(4) Principalement par Haupt et Zimmehn, Reitr. Bah. Religion, p. 88 s. et p. 91; Gise- 
nius-Buiil, 16* éd. s. v. mVl'H- 
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de la sagesse divine. Le mot tértu prendra ainsi le sens de « décret 
divin, présage ». Et finalement l'organe où se lit ce décret s'appellera 
lui aussi tértu, par le même phénomène qui a fait donner à bastsu 
« intelligence » le sens d' « oreille » et à D^om « pitié » le sens 
d' « entrailles ». Quand il est précédé du déterminatif Séru « chair », 
le mot tértu exprime tantôt l'oracle tiré delà chair, tantôt ta ofc&ir 
d'où se tire l'oracle. 

VII. — LES MEMBRES. 

Pour désigner les membres le mot ordinaire est en akkadien mrtréfi, 
pluriel de meérû, dont le sens propre est « pleine croissance, vigueur, 
richesse », la racine Serti signifiant « croître, pousser ». Les mombrttl 
sont comme les branches qui se détachent du tronc. L'bébrcu Dm 
« branches, rameaux » représentera aussi les membres (Job, '* 
et hébreu moderne). Le poétique on^ « formes, images », dérivé de 
IXi « former, fabriquer», désigne les membres dans Job, xvu, 7. Le 
même processus se retrouve dans l'usage de l'akkadien Mntili « for- 
mes, structures » pour signifier les membres, la racine rm « cons- 
truire, former, créer » allant de pair avec 1XT. L'hébreu moderne 
utilise surtout un dans le sens de « membre ». Il semble que ce mot ne 
soit autre que HM, assyr. abru, araméen dont la signiGcation 

est « penne ». C'est la partie forte (racine *UN « être fort ») des aihs 
de l'oiseau, celle qui lui permet de s'élever et de se soutenir dans les 
airs. Les mouvements des bras de l'homme, qui manifestent surtout 
sa force, ont permis de recourir au môme substantif pour exprimer 
les membres (1). En tout cas, il est remarquable que l'araméen N13>N 
signifie à la fois « penne » et « membre », l'hébreu biblique la» 
« penne » (hébreu moderne « penne » et « membre »), tandis que 
l'akkadien abru s'en tient au premier stade de l'évolution : penne, 
grande plume. 

Membres supérieurs. — L'akkadien meérêti avait pour idéogramme 
tantôt â-ùr « bras et partie inférieure du corps » (2), tantôt â-Sû-gïr 
« bras-main-pied » (3). A vrai dire, le signe d représentait à lui seul 
le bras et la main. Il n'était que le renforcement du signe da, dont 

(1) Comparer l'idéogramme A-fr» « bras d'oiseau », akkadien idifsuri, pour représenter 
happu « aile » : Holxa, Kôrperleile..., p. 111, n. 6. 

(2) Sur l'idéogramme wr, sup. p. 101. 

(3) Cf. Delitzsch, Suwer. Glossar, p. 3. 
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nous avons vu la double signification « bras » et « côté » (l). Le bras 
est. la partie latérale du tronc. La jointure entre le bras et le tronc 
s'exprimera en hébreu par TVtf, dont la racine est la même que pour 

bïN « côté », à savoir le verbe esêlu « lier, attacher » (2). La signifi- 
cation primitive de TOH est « aisselle » (Jer. xxxvm, 12). Plus tard le 
mot représente aussi la jointure de l'humérus et de l'avant-bras, le 
coude (hébreu moderne). Les attaches des doigts avec les mains, 
c'est-à-dire les articulations, furent également désignées par le plu- 
riel détail (Ezech. xm, 18). Notons que la relation entre l'aisselle 
et le côté se retrouve dans l'akkadien sa/jdtu, qui est d'abord 
l'aisselle (3), étymologiquement « la fossette », et ensuite le côté, d'où 
sa représentation par le signe da. Nous verrons encore ci-dessous la 
connexion entre le côté et le bras. 

Primitivement l'akkadien idu exprimait à la fois le bras et la main. 
Dans une série de textes magiques ou médicaux cités par Holma (4), 
idu est tantôt le bras, tantôt la main. On n'a pas toujours distingué 
avec précision ces deux parties du corps. Ainsi dans les lettres d'el- 
A marna nous trouvons ina qdti-su glosé badin, c'est-à-dire nu « en 
sa main » (5), et qâtu « la main » expliqué par zuruh, c'est-à-dire 
ViT» « le bras » (6). Il ne faut donc pas s'étonner si le mot idu qui 
désignait le bras et la main, comme en fait foi son idéogramme tf, 
fut restreint ensuite au sens de « bras », tandis que le même mot 
représente la « main » chez les Sémites de l'ouest et du sud : arabe 
ïad (prononcé îd), araméen 17, hébreu Tj. Et par le fait même les 
Akkadiens durent recourir à un autre mot pour spécifier la main, à 
savoir qâtu, et les Sémites de l'ouest et du sud à un autre mot pour 
spécifier le hr;u, à savoir le zuruh des lettres d'el-Amarna : arabe 
dhira, araméen, 'ffW^ *Ttn, hébreu yiT?- Nous pouvons donc dire 
que la significartiou propre de l'akkadien idu répond à l'hébreu J/m, 
tandis que l'hébreu ïflj correspond, comme sens, à l'akkadien qâtu. 

La première tâche qui s'impose est de rechercher si le rapport 
étymologique entre idu et V n'a pas laissé son empreinte dans le 
langage. Or nous constatons que la signification courante attribuée 
à idu « bras » dans les textes babyloniens et assyriens est celle de 

(1) Formes archaïques des signes d et da dans Tiiuiie.vu-Dancin, Recherches..., n» 114 
et 115; sur le signe da, cf. sup. p. 104. 

(2) P. 104. 

(3) Uni. ma. KSrperteile..., p. 116 s. 

(4) Ibid., p. 111. 

(5) Knudtzon, V 245, 35. 

(6) Ibid., n° 287, 27 ; 288, 34. Emploi desitruA. dans le sens de « main », n° 286, 12; 288, 14. 
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« côté », non seulement lorsqu'il s'ii^il des portO&OMi mais aussi 
lorsqu'il s'agit des lieux, des bâtiments, etc. (f) tt'expreigioD aldku 
idd « aller à côté de quelqu'un » et les formules similaires sont 
fréquemment usitées pour dépeindre le concours apporté par les 
dieux ou les hommes à un roi, à un combattant, à un allié. Les côtés 
d'un palais ne seront pas seulement les « côtes » (2), mais aussi les 
<( bras », tantôt idd si l'on a en vue deux côtés symétriques, tantôt 
iddtc, si l'on parle des côtés en général. Nous avons dit précédemment 
que la préposition itli « avec », hébreu nN, correspondait à ittU 
« côté », mot dérivé de idu « bras » par l'adjonction de la termi- 
naison féminine : id-tu devient ittu (3). Cette constatation permet 
de retrouver la signification de l'akkadien idu dans les cas où l'hébreu 
T> est spécifiquement employé avec le sens de « côté ». L'épitliète 
DiY> am qui se dit d'un pays (Gen. xxxiv, 21; Jud. xviu, 10, etc.), 
d'une mer(Ps. civ, 25), d'une ville (Neh. vu, 4), de canaux (/s. xxxm, 
21), signifie « vaste des deux côtés », en long et en large. Le côté 
d'un torrent pourra s'appeler bru V (Deut. n, 37). Le substantif "î5 aura 
encore le sens de « côté » dans les prépositions composées fh, 1*fW, 
T>-by ou ï-p-by, TU, qui voudront dire « à côté ». L'expression T>b V 
(Prov. xi, 21 ; xvi, 5) est interprétée généralement dans le sens de 
« haut la main! », comme un geste de certitude ou d'affirmation 
solennelle. Mais l'akkadien idu ana idi signifie simplement « côte 
à côte (k). » Dans les deux cas où figure vS V il s'agit d'annoncer 
un châtiment. Il serait plus logique d'interpréter Tb T> « côte a 
côte » comme exprimant l'imminence du malheur annoncé. Le châ- 
timent marche côte à côte avec le crime. Enfin le sens de « place, 
endroit » qui est parfois attribué à l'hébreu Y>, dérive aussi du sens 
de« côté ». Il s'est agi d'abord d'un « coin » à l'écart (Deut. xxm, 13), 
puis du côté qu'on occupe (Nitm. Il, 17), finalement de tout endroit 
où l'on se trouve. 

Le bras qui porte le sceptre ou l'épéc est naturellement l'emblème 
de la puissance ou de la force. Mais la main qui frappe et qui se sert 
des armes aura une signification analogue. La commune origine «le 
idu « bras » et V « main » facilitera encore l'interchange entre 
le bras et la main dans les formules qui indiquent force et puissance. 
C'est pourquoi les termes akkadiens idu « bras » et qâtu « main » 

(1) Dans le premier cas on recourra de préférence au duel idâ, dans le second au pluriel 
idàte. 

(2) Sup. p. 102 s. 

(3) P. 104. On peut, d'ailleurs, recourir à idi pour exprimer « à côté de ». 

(4) Cf. Tiiubeau-Dangin, Rev. d'Assyriologie, XVIII, p. 165, I. 12. 
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iront de pair avec l'hébreu SM"tt « bras » et -À « main », lorsqu'il 
s'agira de dépeindre les manifestations de la violence ou simplement 
de la force. 

Le terme propre des Akkadiens pour signifier « puissance, force » 
est emûqu, de la racine poj? qui, dans les autres langues sémitiques, 
a gardé son sens originel d' « être profond », mais perd ce sens en 
akkadien pour ne conserver que les significations « être sage » et 
« être fort, puissant ». L'idéogramme ordinaire pour remplacer 
emiiqu sera précisément â, c'est-à-dire idu « le bras », et quelque- 
fois H, c'est-à-dire qâtu « la main (1). » Le fort ou le puissant sera 
représenté par â-gâl ou â-lurj « qui a du bras, de la force (2). » 
On spécifiera davantage en faisant d'emiiqu un équivalent de l'idéo- 
gramme â-kal « bras fort. » Le faible, celui qui est là iildnû « non 
puissant », sera désigné par â-kal nu-tug « qui n'a pas le bras fort ». 
Il est à remarquer que dans les lettres d'el-Amarna où, par confusion, 
le cananéen zuruh, VHt « bras », a été considéré comme un équi- 
valent de qâlu « main », l'épithète accolée à zuruh sarri « bras du 
roi » est régulièrement da?mu « fort », en sorte que zuruh dannu cor- 
respond exactement à l'idéogramme â-kal « bras fort ». En hébreu, 
le mot JPlTJ aura les mêmes acceptions que l'akkadien idu « bras », 
synonyme à' emiiqu « force, puissance ». On distingue « le bras de 
chair », c'est-à-dire la force humaine (// Chron. xxxn, 8; cf. Jer. 
xvil, 5) et « le bras de Iahvé », c'est-à-dire la puissance divine (Is. 
un, 1 ; Ps. lxxi, 18). Quand Dieu se sert de son bras, pour manifester 
sa puissance et châtier ses ennemis, il agit mua vnn « avec le bras 
tendu », suivant une formule très familière aux Livres Saints. L'homme 
fort ou violent est yVTf tt^H « homme de bras » ou « homme à poigne » 
(Job, xxh, 8). Pour marquer qu'on annihile la force de quelqu'un, 
on pourra dire qu'on brise, qu'on coupe, qu'on broie son bras (3). 
Et de même que qâtu « main » permutait parfois avec idu « bras » 
dans le sens de force et de puissance, nous rencontrerons "fl employé 
concurremment avec Jftlt. A l'expression rpuaa jnm on accole volon- 
tiers npm fa avec une main forte » (Deut. îv, 34; v, 15; xxvi, 8, etc.). 
La main de Dieu, principe des actions divines, devient un symbole 
de sa puissance '(Ps. lxxviii, 42; Job, xxvh, 11). Ou aura î-p « ma 
main » à côké de wna « ma puissance » (Jer. xvi, 21). Inutile de 
multiplier les exemples. Signalons cependant l'emploi du duel d^t 

(1) Dilitzsch, Sumer. Glossar, p. 3 et p. 266. 

(2) Sur ces idéogrammes et leurs équivalents akkadiens, cf. ibid., p. 3. 

(3) Ces expressions dans Gesemus-Bcul, 16' éd., s. v. ypT. 
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« les deux mains » dans les expressions : » il n'y eut plus en eux 
de mains » (Jos. vm, 20), pour dire que Ich brnN leur on tombèrent, 
qu'ils n'eurent plus de force; ou bien « ils ne trouvèrent plus leurs 
mains » (Ps. lxxvi, 6), pour dire qu'ils perdirent leur force guerrière. 

De l'idée de puissance on passe tout naturellement à In troupe 
ou à l'armée qui incarnent les forces de la nation. Les troupes s'ap- 
pelaient en akkadien emùqè « forces » et, par suite de la connexion 
entre emiiqu et idu, simplement idâ ou idân « les bras ». En hébreu 
nSna TCYf « grand bras » est parallèle à itus « peuple nombreux » 
(Ezech. xvu, 9). Il s'agit alors d'une troupe considérable. Dans Dan. 
xi, 15, 22, le plur. fém. nljftu désigne nettement les troupes, tandis 
que ce sera le plur. masc. DtyHl au v. 31. Même hésitation qu'en 
akkadien où, à côté du duel idâ, se juxtaposent un plur. masc. idê 
et un plur. fém. idâte. 

Dans le code de Hammourabi et dans les textes juridiques le mot 
idu est fréquemment usité avec la signification « salaire » et 
« loyer » (1). Qu'il s'agisse bien à'idu « bras », c'est ce que prouve la 
substitution de l'idéogramme â au mot idu dans des formules comme 
u-id-da-bi « son salaire mensuel » ou â-ud-da-bi « son salaire jour- 
nalier » (2). Holma propose de dériver ce sens de celui de « fortune, 
possession », qui dériverait lui-même de celui de « force, puis- 
sance » (3). Tel n'est pas, selon nous, le processus sémantique. Nous 
avons vu qu'il y avait une compénétration de sens entre le bras et la 
main, et que le mot primitif, qui représentait à la fois le bras et la 
main, s'était précisé en idu « bras » chez les Akkadiens, mais en lad 
« main » dans les autres langues sémitiques. C'est à la signilication 
« main » que se ramène idu « salaire, loyer ». En effet, nous trou- 
vons dans la Bible la formule VP nna« don de sa main » (Ezech. xlvi, 
5, 11) comme synonyme de VP a^u/n iund « suivant ce que sa main 
pourra » (v. 7), ou encore VP nanos « suivant ce que peut donner sa 
main » (Deut. xvi, 17). Dans ces divers passages le mot V « la main » 
est proprement l'organe qui possède et qui donne. On traduit l'idée 
par : « suivant ses moyens ». De même idu, chez les Akkadiens, est 
la main qui reçoit, qui touche la paye, d'où le sens de « salaire », 
mais aussi la main qui donne, qui débourse le prix delà location, d'où 
le sens de « loyer » . 

(1) Écriture idéographique à dans le code de Hammourabi, mais écriture phonétique 
idu, idi, idu dans les lettres de la même époque (Ukcnad, Babyl. Briefe, p. 243). 

(2) Dklitzsch, Sumer. Glossar, p. 273, s. t. itu. 

(3) Op. cit., p. 112. 
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A propos de abru, qui signifie « penne » et « membre », nous 
avons signalé l'emploi de l'idéogramme â-hu « bras d'oiseau » dans 
le sens de kappu « aile » (1). Un autre usage métaphorique du mot 
idu et de son idéogramme à est leur application au « bras » d'une 
balance, c'est-à-dire à chaque côté du fléau (2). Le mot qui suit immé- 
diatement idu (3), dans le vocabulaire K. 4403, et qui correspond au 
môme idéogramme dans le même sens, esta/m que nous allons étudier. 

C'est par erreur que les dictionnaires ne donnent au mot ahu, en 
tant que partie du corps, que la signification « côté ». Comme l'avait 
prouvé le regretté abbé Martin (4), le sens primitif d'ahu est « bras ». 
Son idéogramme est à « bras ». Ce n'est que par dérivation qu'il 
signifiera « côté » et empruntera alors les idéogrammes de pdtu 
« côté » (5) ou de kiSddu « côté du cou, rive, bord » (6). Holma cite 
une série de textes où ahu a nettement le même sens qu'idu 
a bras » (7). L'expression aha nadâ signifiera « laisser tomber le 
bras » et non pas « coucher le côté ». De quelqu'un qui n'a plus de 
forces on dira : ahdsu irmd « ses bras se relâchèrent, devinrent 
flasques » (8). Et ainsi nous rejoignons l'expression hébraïque "S iV 
13T> « les mains de quelqu'un deviennent flasques », pour symboliser 
la perte de la force et du courage (// Sam. iv, 1 ; Is. xm, 7, etc.). 
Si l'on tient compte de la confusion possible entre idu « bras » et 
<> main », on pourra traduire « les bras lui en tombent » (cf. Conda- 
min, Is. xiu, 7; Jer. vi, 24). Les msi Dm sont à la fois les mains 
flasques et les bras ballants (Is. xxxv, 3; Job, îv, 3). 

Comme pour idu et n, la signification de « bras » évolue en celle de 
côté. La locution ina ahi est très employée dans le sens d' « à côté 
de » ou simplement « auprès de ». La rive d'un fleuve sera ah ndri, 
le rivage de la mer ah tâmdi. On pourra dire simplement ah. ou ahi 
pour signifier « sur le bord, sur la rive ». Ainsi le nom de partie du 
corps tend à devenir une simple préposition, exactement comme idi 
« à côté de », qirib et libbi « dans », sér « sur », arki « derrière », 
pâni « devant », etc. On opposera ahannd « de ce côté-ci » (ahu 

(1) Parfois même l'idéogramme d suffira, à lui seul, pour représenter kappu « aile » : 
Delitzsch, Su mer. Glossar, pp. 2 et 245. 

(2) Cuneiform lexts..., XII, 44, obv. col. 3-4, I. 18 et le dictionnaire de Delitzsch, 
p. 207, s. v. gisrinnu « balance ». 

(3) Cuneiform lexts..., XII, 44, obv. col. 3-4, 1. 19. 

(4) Cité par Holma, op. cit., p. 112, n. 4. 

(5) Idéogramme zag : cf. Delitzsch, Sumer, Glossar, p. 219. 
(0) Sup. p. 92. 

(7) Op. cit., p. 112 ss. 

(8) Corriger notre précédente interprétation dans Choix de textes.,., p. 229, it, 11. 
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annâ) à aljulià « de ce côté-là » (ahu u/lii). De même que nous avons 
déduit ittu « côté » de id-tu, nous reconnaîtrons dans aljdtu « côté, 
côte, rive, rivage » un dérivé féminin de ahu. Or nous constatons que 
les mots a/ju et ahdtu correspondent exactement à ahu « frère » et 
ahdtu « sœur ». D'autre part nous trouvons les adverbes ah]ià et 
ahamii « ensemble », qui appartiennent au thème ahu « frère » et 
ahu « bras, côté ». Ces faits nous semblent autoriser les déductions 
suivantes. Le mot ahu « frère », communaux langues sémitiques, est 
devenu, en akkadien, le symbole des choses qui vont de pair. Ainsi 
athû, qui dérive d'ahu et signifie « frère, compagnon », aura tantôt 
pour idéogramme le signe éeè (1), dont l'équivalent ordinaire est ahu 
« frère », tantôt le signe tap, qui a pour traduction Sémitique tappû 
« compagnon » et qui représente deux traits égaux (2), tantôt encore 
le signe man (3) qui a pour origine, lui aussi, deux traits égaux (4) et 
qui correspond à tappii « compagnon » et maM « jumeau » (5). La 
fraternité évoque donc, chez les Akkadiens, l'idée de parité ou d'éga- 
lité. Deux objets parfaitement symétriques et qui vont toujours 
ensemble (cf. ahiZ et ahamiS « ensemble ») s'appelleront naturelle- 
ment ahd « les deux frères ». Tel fut le cas pour les deux bras. Notons 
que les deux mains pourront être appelées simplement kildte « les 
deux, la paire » (6), pluriel d'un mot dontles duels kilaldn* des deux 
côtés » (féminin) et kilalldn « tous deux » (masculin) indiquent assez 
le sens primitif « qui va de pair ». 

En akkadien, le coude se disait spéciflquement kisir ammâti « nœud 
de l'avant-bras » (7). L'hébreu noa et l'akkadien ammatu désignent 
l'avant-bras, la partie qui joint la main au coude. Les deux mots ont 
été surtout employés comme désignations d'une mesure de longueur, 
qui valait deux « mains ouvertes », c'est-à-dire deux empans, ou 
trente « doigts ». Cette mesure est la coudée. Le rapport entre le doigt, 
l'empan et la coudée, trois parties du corps usitées comme mesures 
de longueur, a été parfaitement établi par Allotte de la Fuye (8) et 
Thureau-Dangin (9). Signalons dès maintenant que l'idéogramme 

(1) D'après leteitede fiaioliiison, v, 31, 34, e, f, cité s. v. athà dans les dictionnaires 
de Delitzsch (p. 39) et de Muss-Arnolt (p. 129). 

(2) Meissneh, Seltene assyr. Idéogramme, n* 2449. 

(3) Br. 9952. 

(4) Thureau-Dancim, Jlecherches..., n" 119, 126 et 279. 

(5) Deutzscu, Sumer. Glossar, p. 181. 

(6) Mm. >u, op. cit., p. 121. 

(7) Ibid., p. 116. 

(8) Revue d'Assyriologie, XII, p. 120. 

(9) Ibid., XVIII, p. 132 s. 
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iù-bad « main ouverte, empan », dont nous ignorons la valeur akka- 
dienne, nous permettrait peut-être d'expliquer l'hébreu niï « empan H 
comme mot composé du démonstratif zé et de l'akkadien rittu « paume 
de la main » (1). L'empan est ce que mesure la paume de la main, 
plus exactement l'écartement entre l'extrémité du pouce et celle du 
petit doigt, quand la main est étendue. L'autre nom hébreu de 
l'empan était nsia, qui correspond à l'akkadien tappa, à la fois 
« paume » de la main et « plante » du pied (2). 

Nous arrivons à la main. L'idéogramme sù, qui est un élément 
des signes à « bras » et da « bras, côté », représentait la juxta- 
position des quatre doigts et du pouce (3). On n'a pas encore 
proposé d'étymologie satisfaisante pour qdm « main », qui est le 
mot akkadien correspondant au signe sù. Or chez les Égyptiens la 
main fermée signifie « prendre, saisir » ; chez les Akkadiens Sù-ti 
correspond à leqû et à mahdru, tous deux avec la signification 
« prendre, recevoir (4) ». Nous sommes ainsi amenés à rattacher 
gdtu au verbe leqû, la forme répondant à l'hébreu nnj3 infinitif cons- 
truit de npb (= leqû). 

C'est avec l'hébreu Tj « main » qu'il convient de comparer 1 akka- 
dien qdtu dans les diverses acceptions, puisque nous avons vu idu 
plutôt usité dans le sens de « bras ». Nous n'avons plus à revenir sur 
fi symbole de force et de puissance, ni sur sa signification « côté ». 
Ces sens ont été étudiés en même temps q\xidu et que ïm Pour les 
Akkadiens, comme pour les Hébreux, la main est d'abord principe 
d'action. Mettre la main à quelque chose, c'est commencer de l'exé- 
cuter. En akkadien on dira simplement nadû qâta « mettre la main » 
à une entreprise, ou encore qdta abdlu « amener la main » à un tra- 
vail. L'idéogramme sù-gar « mettre la main » signifiera gamâlu 
« accomplir, réaliser ». Ce qu'on peut réaliser est, en hébreu, « ce 
que la main trouve » {Léo. xn, 8; xxv, 28; Jud. ix, 33, etc.). L'Ecclé- 
siaste dira : « Tout ce que ta main trouve à faire », pour signifier : 
« Tout ce qui se présente à toi que tu puisses faire » (ix, 10, Pode- 
chard). La main de Dieu ou la main de lahvé, si fréquemment men- 
tionnée dans la Bible, est son principe d'action, tantôt quand il fait 
du bien (5), tantôt — et plus souvent — quand il frappe. Aussi la 

(1) Nous étudierons ci-dessous le mot rittu. 

(2) Holki, op. cit., p. 138. 

(3) Tuureau-Dargin, Recherches..., n° 112. 

(4) Delitzsch, Sumer. Glossar, p. 156. 

(5) D'où les seus de secours, aide, assistance, que prend quelquefois le mot 
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formule ftW ~ s suffira-t-elle A exprimer la calamité nu lu catastrophe 
dont Dieu est l'auteur, exactement comme en akkadien ùdt ili <> main 
du dieu » ou qdt istar « main de la déesse » représentent un malheur 
qui pèse sur la tête du patient (1). 

L'hébreu et l'akkadien se rencontrent encore dans les formules 
exprimant l'élévation des mains, pour la prière ou le serment. Chez 
les Égyptiens on représentait l'action de prier par un homme qui 
lève les mains au ciel. Les Babyloniens et les Assyriens emploieront 
l'expression nasu qâta ou qdlâ « lever la main, les deux mains » 
pour dépeindre l'attitude de l'orant. Le Psalmiste hébreu dira iNt£?J3. 
Tri « lorsque j'élève mes mains » comme équivalent de ~pb>? 
« quand je t'invoque » (Ps. xxvm, 2). Au lieu de W>V on donnera 
aussi n'S3 « les deux paumes » comme complément à xir: « élever », 
toujours pour symboliser la prière (Ps. lxih, 5; Thren. n, 19). Et 
ainsi 153 nNÙro « l'élévation de mes mains » sera parallèle à inSsn 
« ma prière » dans Ps. cxli, 2. En akkadien le mot courant pour 
« prière » sera nis qâti « élévation de la main ». Par une asso- 
ciation d'idées toute naturelle, l'élévation des mains interviendra 
comme signe d'un serment. L'homme qui jure lève la main pour at- 
tester le ciel et les dieux. Babyloniens et Assyriens se serviront de 
nis, abrégé de nis qdli, dans le sens de « serment » par tel ou tel 
dieu (2). L'hébreu confirme ce processus. Quand Abraham énonce son 
serment au roi de Sodome, il s'écrie : « J'élève (>nmn) mes mains 
vers lahvé, vers le Très-Haut » (Gen. xiv, 22), et ces paroles sont 
suivies aussitôt de l'objet du serment (v. 23). Dans le cantique du 
Deutéronome (xxxn, 40), lorsque Dieu atteste son existence éternelle, 
il annonce ainsi son serment : « Car je lève ma main vers les cicux! ». 
Bien d'étonnant si »Tï~nN inNWJ « j'ai levé ma main » finit par signi- 
fier simplement « j'ai juré » (Ex. iv, 8; Num. xiv, 30, etc.). 

L'un des mots familiers aux Akkadiens pour exprimer la prière est 
ikribu, dérivé de kardbu « rendre hommage » et « bénir » (môme 
racine que -pa avec permutation des consonnes initiale et finale). 
L'idéogramme sùb, qui correspond à kardbu et à ikribu, représente 
la main à la bouche (3). C'est proprement le geste de l'adoration (ad 
os, ad-orare). Job, pour montrer qu'il n'a pas adoré le soleil ni la 
lune, dira que sa main n'a pas baisé sa bouche (xxxi, 27), c'est-à-dire 
qu'il n'a pas fait le geste de ceux qui adorent. 

(1) Exemples dans Zimhern, Riluallafeln, n° 45, n. 2. 

(2) Les dictionnaires de Delitzsch (p. 482 s.) et de Muss-Arnolt (p. 736 s.) considèrent a 
tort nis « serment » comme différent de nis qâti. 

(3) TiiLHEAij-DANr.iN, Recherches..., n" 198. 
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Nous avons dit déjà que le propre de la main était de prendre, 
saisir recevoir. L'akkadien tamdliu « saisir, tenir » aura réguhère- 
ment'pour sujet qdtd « les mains >., ou bien l'on dira qu'on tient dans 
la main une arme, un sceptre, etc. Au causatïï ce sera idatmih qali-ia 
« il a Tait tenir à ma main ». et les formules similaires qu'on trouvera 
dans les dictionnaires (1). Par une dérivation logique on confiera à 
la main ou aux mains les choses abstraites dont les objets matériels 
ne sont que le symbole. Au dieu Ninourta lmcantatcur dira : tint 
kullat ildni qdtukka tamhat « la main tient le commandement de la 
totalité des dieux (2) ». La vie des humains est entre les mains de la 
divinité Pour les Babyloniens le dieu lune est « celui qui tient dans 
sa main la vie de la totalité du pays », Sa baldl naphar mdtigâtuihi 
tamhu (3). Et Job dira, en parlant de Dieu : « Lui dans la main de 
qui (1T2 est l'àme de tout vivant et l'esprit de toute chair liu- 
maine » (xii, 10). Très fréquemment les Akkadiens recourront à 
l'expression paqdduana qâtâ « confier aux mains » de tel ou tel, non 
seulement une fonction, une charge, une mission, mais encore un 
individu, une ville, un peuple. Ou bien ce sera la formule mullû gala 
« remplir la main », mullû qâtâ « remplir les mains », pour signifier 
qu'on remet entre les mains de quelqu'un un individu, une popula- 
tion, la royauté, etc. Il n'est pas besoin de recourir à l'hypothèse 
d'une cérémonie cultuelle (fc) pour expliquer cette locution qui se 
déduit facilement des précédentes. En hébreu l'expression V x^a 
« remplir la main » correspond exactement à mullû qdta. Elle a 
pour signification précise « confier aux mains » de quelqu'un le sacer- 
doce (Ex. xxvm, 11 ; xxix, 9, etc.). Comme on le voit parles passages 
où elle figure, cette expression ne dépeint pas une cérémonie spé- 
ciale mais le résultat des rites énumérés. Elle résume toute l'investi- 
ture.' Par contre il semble bien que la formule fàbâtu ou tamdhu 
qdta « prendre La main » d'un dieu représentait un rite accompli 
par les rois babyloniens ou assyriens au jour du nouvel an. Mais, 
comme le reconnaît très bien Thureau-Dangin (5), « ce n'était pas, 
comme on parait l'admettre si généralement, un rite ayant en 
quelque sorte sa fin en lui-même ». C'était bien plutôt « une invita- 
tion au départ » pour la procession. On prend la main de quelqu'un 

(1) 11 serait oiseui de signaler toutes les expressions où « la main » figure avec le. 
verbes « prendre, tenir, etc. ». 

(2) Kinc, Babyl. magie and sorcery, n" 2, 1. 18. 

(3) IV Rawlinson. 9a, 26-27. 

(4) Strkck, Assuvbanipal, p. 262, n. 2. 

(5) Rituels akkadiens, p. 1Ï6, u. 3. 
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pour l'emmener à la promenade. Cette interprétation ilu rite est heu- 
reusement confirmée par Ps. txxni, 23-2-1, où le psalmiste dit i\ 
Dieu : « Et moi je serai toujours avec toi, tu prendras (I) ma main 
droite, tu me conduiras par ton conseil ». Dieu prend L'homme par La 
main pour le guider, de même que le roi babylonien on assyrien 
saisit la statue par la main pour la conduire. Lorsqu'il s'agit di« se- 
courir quelqu'un dans la détresse, le geste de celui qui vient a l'aide 
sera exprimé aussi par sabâlu qdta « prendre les mains », pour empê- 
cher de tomber (2). Et réciproquement celui qui appelle à L'&ide 
sera, chez Les Hébreux, celui qui tend la main. Tel est bien le sens < le 
l'expression V Jna « donner la main » pour recevoir du pain (Thren. 
v, 6), pour demander grâce {.Ter. l, 15). 

La main qui reçoit ou qui prend va nous permettre de comprendre 
l'emploi de T 1 ou de qYitit dans le sens de « part, partie ». Nous avons 
constaté que la bouche signifiait quelquefois une bouchée, c'esl-à- 
dire ce que la bouche pouvait contenir, d'où le sens de « portion, 
partie (3) ». Or nous trouvons en akkadien la locution fréquente 
m and ana qdtd ou ina qdld « compter aux mains » de quelqu'un, pour 
exprimer : lui attribuer comme sa part. La main sera l'image de ce 
qu'elle peut contenir : part, partie, portion. En hébreu nous aurons 
nttf « mains » avec la signification « parties » d'un tout (Gen. xlvii, 

24; II Reg. xi, 7) ou avec un sens distribulif, dans les formules 
« cinqfois» (Gen. xlhi, 34.), « dix fois » (Il Sam. xix, 4-4; Dan. i, 20). 
En babylonien le terme technique 2 qdldti « 2 mains » représente 2/3 
de sicle (4). Il est facile de saisir la portée do cette expression si L'on 
compare avc*c B'JttPiâ « bouche de deux » cl Sind-pd « deux bouches » 
pour signifier « deux tiers » (5). Dans un partage entre deux per- 
sonnes celui qui prend « deux mains », c'est-à-dire double part par 
rapport au copartageant, prend en réalité les deux tiers du tout. 

Et naturellement la propriété sera le fait de la main. Pour marquer 
la possession, l'avoir (birtu), les Akkadiens auront l'idéogramme nig- 
lû, qui se traduit ia qdti « ce qui est de la main ». Diverses nuances 

(1) Le verbe employé est ahaz. Comparer l'akkadien ahuz qûtût-su « prends ses mains » 
dans IV Rairtinson, 54, a 39. 

(2) Juridiquement on recourra à la formule qûta ou qâtûti leqù « prendre la main ou 
les mains » de quelqu'un, pour signifier « cautionner, garantir » (Uncnad, Babyl. Ilriefe 
p. 373; Landsbehceh, Zeilschr. der deutsch. morgenl. Gesellscliafl, IA1X, p. 513). 
Finalement qâtu « main » et qâtûti « mains » signifieront à eux seuls « caution, caution- 
nement » (Sciiohr, Àltbab. Rechtsurkunden, p. 215). 

(3) Sup. p. 86. 

(4) Cf. Wbissfuch, Zeilschr. der deutsch. morgenl. Gesellschaft, LXI, p. 380 s. 

(5) Sup. p. 86. 
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s'attachent à cette locution, qui n'a parfois que la valeur d'un relatif 
renforcé (1) et qui peut signifier aussi « celui qui est sous la main » 
de quelqu'un (2). En hébreu bien souvent ma « en sa main », d^i 
« en leur main », etc. signifieront « en sa possession », « en leur pos- 
session », etc. (cf. Gen. xxxv, 4; / Sam. xiv, 34, etc.). La propriété 
est « ce qui vient dans la main » {Gen. xxxn, 14) ou « ce qui se 
trouve dans la main » (Ex. xxr, 16). Pour dire d'un homme qu'il n'a 
plus de richesses, l'Ecclésiaste se sert de la formule « et il n'y a rien 
en sa main » (v, 13). 

C'est un fait bien connu que la présence en akkadien d'un double 
pluriel idâte et ittdle avec le sens de « signes, présages ». Nous avons 
ramené l'un et l'autre à idu « bras, côté », le premier dérivant direc- 
tement iïidu ou idtu, le second de la forme secondaire ittu (3). Le 
bras et la main servent à donner des indications ou a faire des signes. 
En hébreu le mot T signifie parfois le monument funéraire, dont 
l'objet est de perpétuer le nom du défunt (// Sam. xvui, 18 ; Is. lvi, 5 ; 
cf. I Sam. xv, 12). 11 est probable que l'usage de sculpter une main 
sur les stèles puniques a contribué à faire donner le nom de V aux 
monuments qui portaient ce symbole. La main était le signe qui 
appelait l'attention du passant. Remarquons que dans Ezech. xxi, 24 
la « main » (T>) qui est placée « à la tête du chemin » a simplement 
pour rôle d'indiquer la route. Le dieu ou la déesse des Akkadiens 
désigne son favori en tendant la main vers lui; d'où l'expression 
tiris qâti « direction de la main », analogue à niS fini « élévation de 
l'œil » ou nis libbi« poussée du cœur », pour représenter celui qui 
est l'objet de la faveur divine (4). 

Il va sans dire que l'akkadien qâtu et l'hébreu T> pourront être 
employés métaphoriquement pour désigner la partie d'un objet qui 
joue le rôle de main ou qui est saisi par la main : poignée, anse, etc. 
Parmi les présents du pharaon Aménophis IV au roi babylonien Bourra- 
bouriash figurent des rasoirs « dont la main (le manche) est d'argent 
et d'or », qdti-sunu kaspu hurdsu (5). En araméen et en héhreu 
moderne on a recueilli l'akkadien qâtu sous la forme «ng ou nnp 
dans le sens de « manche, poignée ». Nous avons vu qu'un trône 
avait une tète et des pieds (6). Ce que nous appelons les « bras » du 

(1) Thureau-Dancin, Rev. dAssyriologie, VUI, p. 146, n. 2. 

(2) Landsbeuger, Zcitschr. der deutsch. morgcnl. Gesellscfiaft, LXIX, p. 496. 

(3) Sup. p. 104. 

(4) P. 114. 

(5) Knudtzon, El-Amania, n* 14, i, 80; m, 4. 

(6) P. 25. 
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fauteuil sera rendu, en hébreu, par mV » Icn iiiiudn » (/ Rûff, x, 1!>; 
// Chron. ix, 18). Le mot nn^ indiquera 6&00N lei Billet» qui sont 
comme des mains retenant les roues au chat / R»Q VII, i 1, 38), foi 
anses par lesquelles on saisit uu support mobile (/ //''y. vu, 36, 36), 
les tenons qui permettent d'engager les planchée dans del IOcIcb 

(Ex. xxvi, 17, 19; xxxvi, 22, 24). La main est bien ce qui pet I 'I'' 

saisir une chose ou ce qui l'accroche à une autre. Elle est aussi celle 
qui étreint et qui enferme. L'akkadien sandqu « serrer, enfermer i 
est quelquefois donné comme une action caractéristique de la main : 
sandqu sa qâti. On ne s'étonnera donc pas si le signe m « main » 
(= qâtu) figure dans les idéogrammes de mêdilu et napraku « ver- 
rou » (1). 

Les mots qâtu et 71 entrent dans un certain nombre de prépositions 
composées dans lesquelles le sens de « main » s'affaiblit, mais qu'on 
peut facilement ramener aux significations essentielles contenues 
dans l'idée de la main (2). Puisque c'est la main qui prend ou qui 
possède, il est clair qu'on enlèvera une chose « de la main » ou « des 
mains » de la personne et même de l'animal (/ Sam. xvn, 37; 
Ps. xxii, 21), dont cette chose est devenue la propriété. D'où l'usage 
de l'akkadien istu qdt « de la main », iStU qâtd « des mains », ainsi 
que de l'hébreu 1*0 et *T>Û après les verbes signifiant « prendre, enle- 
ver, arracher, sauver, etc. ». Inversement, la personne à qui l'on 
donne une chose la reroiten ses mains. On dira ana qdt « à la main », 
ana qdtâ « aux mains », hébreu T>~ba et T*Sv, ï-^-Sn et Hi~Sy, devant 
la personne « aux mains » de laquelle une chose est donnée, livrée, 
confiée, etc. L'intermédiaire entre celui qui donne et celui qui reçoit 
sera introduit par la locution ina qdt « par la main » ou ina qdtâ 
« par les mains », héhreu Vi et i*P3. On envoie, on transmet, et même 
on parle « par la main » de quelqu'un, c'est-à-dire « par son entre- 
mise ». Ainsi Dieu, dans la Bible, envoie ses oracles « par la main » 
de Moïse ou des prophètes. On voit que, dans tous ces cas, l'adjonction 
du mot « main » ou « mains » à la préposition simple ne fait que 
renforcer le sens ordinaire de cette préposition. 

Au lieu d'employer td « de la main de », l'hébreu recourra par- 
fois à ^sa « de la paume de » après les verbes qui signifient arracher 
ou sauver (I Sam. iv, 3; // Satn. xiv, 16). C'est la paume qui retient 
ce qu'on lui confie. Livrer quelqu'un aux mains d'un autre, c'est le 

(1) Delitzscii, Sumer. Glossar, p. 267. 

(2) Nous nous contentons de renvoyer aux énumérations des dictionnaires. Voir surtout 
les nombreux exemples des lettres d'el-.Vmarna, catalogués par Ebeling dans l'éd, Knudtzon 
(p. 1448, s. v. qdlu). 
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mettre dans sa paume, *pa ]r\2 (Jud. vi, 13; Jer. xn, 7). S'exposeï 
soi-même, risquer sa vie, c'est « mettre son âme dans sa paume », 
comme une chose qu'on livre à un autre (Jud. xn, 3; / Sam. xix, 
5, etc.). Lorsqu'on bat des mains, ce sont les paumes qui se heurtent. 
D'où les expressions où *p est complément des verbes signifiant 
« frapper ». 

On voit que *|3 s'oppose à V comme le creux de la main à la main 
entière. Le même mot est usité pour la plante du pied. 11 existe, 
en akkadien, l'équivalent kappu qui, dans la locution kappi i) ttpd 
« mains et pieds »,ne peut correspondre h kappu « aile » (1). D'ailleurs, 
*p et kappu iront de pair dans les acceptions métaphoriques. 

La paume avec les doigts étendus rappelle vaguement une palme, 
d'où la dérivation de paume du latin palma. Les Û'IBÏl niss « paumes 
des palmiers » (Lev. xxm, 40) sont bien les palmes. Le mot n93 n'est 
qu'un féminin de <p pour distinguer la « palme » [h. ix, 13; xrx, 15; 
Job, xv, 32) de la « paume ». Les Akkadiens, pour qui le palmier 
est le roi des arbres, appliqueront à tout rameau, à toute branche (2), 
la désignation kappu (= *p) ou kippatu (= nsa). 

Nous avons vu que T> et qâtu « main » avaient pris tout naturelle- 
ment les sens de « manche, poignée ». Les poignées qui permettent 
d'ouvrir ou de fermer le verrou, à l'intérieur du logis, s'appelleront 
SiyjDfi roôi « les paumes du verrou » {Gant, v, 5). Le creux de la main 
sert à boire (cf. Jud. vu, 6). La coupe s'appellera simplement «p en 
hébreu (Ex. xxv, 29; Num. vu, 84, 86, etc.), kappu en akkadien (3). 
L'hébreu moderne donnera à *p le sens de « cuiller » et celui de 
« plateau » d'une balance. Puisque *p exprime le creux de la main 
(paume) et celui du pied (plante), on peut l'employer encore pour le 
creux de la hanche "pTi *p, où se trouve le nerf scialique que Dieu 
touche dans sa lutte avec Jacob (Gen. xxxn, 26, 33). Enfin le creux 
de la fronde où se placent les cailloux s'appellera ySpn *p « paume 
de la fronde » (/ Sam. xxv, 29). 

Les Akkadiens pourront recourir à un autre mot pour désigner 
les instruments ressemblant vaguement au creux de la main, soit par 
leur forme, soit par leur destination. C'est le mot rittu, dont la 
lecture et la signification sont bien mises en lumière par Holma (h). 

(1) Holma, op. cit., p. 117. 

(2) D'après Meissner {mit. der vorderas. GeseUschaft, 1913, 2, p. 33), les mois kappu 
et kippatu désigneraient parfois le pampre. 

(3) Exemples cités par Holma, op. cit., p. 118. Ajouter Thurbal-Dancln, 8' camp, de 
Sargon, p. 54, 11. 358-360. 

(4) Op. cit., p. 119 ss. 
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Une fausse lecture laqtu a éparpillé entre laqtu et rittu les référeilOCp 
des dictionnaires. Il faut lire partout rittu « main, paume ». De même, 
que qàlu et f on emploiera rittu pour représenter la « poignée » 
d'un instrument quelconque (1). A noter aussi l'expression inn iïtfaiit 
ritti « en une main » pour signifier « en une fois » (2). C'est lu paume 
de la main qui s'ouvre pour donner. Le geste esl représenté pat 
l'organe. Une seule main est le don ou la livraison qu'on réalÙG Un 
une seule fois. 

L'idéogramme kisib (3), qui correspond à rittu, possède aussi pour 
équivalent un mot upnu (4). Une fausse lecture, arnu avait égaré les 
premiers assyriologues qui n'avaient pu y reconnaître l'hébreu tSHi 
employé généralement au duel D^sn « les deux paumes », [dus spé- 
cialement les poings fermés, les poignées. L'habitude d'employer 
D^En avec le verbe nSo « être plein » ou kVs « remplir » a fait naître 
l'expression courante 0*3311 kHB « plein les deux mains » pour signi- 
fier « deux poignées » (cf. Ex. îx, 8; Lev. xvi, 12; Eccl. iv, 6). Dans 
la 6° tablette magique de La série Surpu on représente le sorcier les 
mains pleines de graines qui symbolisent les maux dont soutire le 
patient et qui seront jetées au feu. L'incaulatcur répète, après chaque 
('•numération des maux envisagés, mald upnâia « mes mains sont 
pleines (5) ». On voit que le duel upnd correspond bien à B*3Sn. Très 
intéressante l'expression plusieurs fois usitée upnd pitû « ouvrir les 
deux poings (6) » qui rappelle singulièrement l'hébreu D^gDTTW uns 
« éployer les deux mains » comme geste de la prière (Ex. ix, 29; 
/ Reg. vin, 22; /s. 1, 16, etc.). Régulièrement pitû upnd « ouvrir les 
deux poings » est le geste qui précède ou accompagne la prière (7). 
Nous avons noté la locution similaire « lever les bras, les mains » 
pour indiquer la posture de l'orant. 

De même que *p se dit à la fois de la paume de la main et de la 

(1) De nombreux objets, parmi les présents de Toushratta au pharaon d'Egypte, sont 
spécifiés par sa rilta-su « dont la paume » est en li-lle ou telle pierre précieuse. Ce sont 
les mancues de ces objets ouvrés avec art qui sont désignés par rittu : références dans 
le leiique d'Ebeling à l'éd. Kuudt7.on (p. 149K s.). 

(2) Cf. le dictionnaire de Muss-Arnolt, p. 990 s. 

3) Deux signes ont fini par être affectés à kisib dans le sens de rittu et upnu 
(cf. Meissneii, Scllene assyr. Idéogramme, p. 141, n. 1). 

(4) Meissner, op. cit., n" 2598, 2614 et n"' 4267, 4278. 

(5) ZiHMEnw, surpu V/Vl, 1. 123-129. 

(6) On lisait autrefois urnà pilù « confesser le péché », mais il est clair que la forme 
duelle appelle upnd « les deux poings ». La mauvaise lecture provenait de ce qu'un même 
signe a les valeurs or et vp. 

(7) Holma, op. cit., p. 118. 



i:<2 



(/EMPLOI MÉTAPIIOIUQUE. 



plante du pied, l'akkadien iibânu et l'hébreu V2ïk « doigt » peuvent 
s'appliquer aux doigts du pied (1) comme à ceux de la main. La forme 
Ubàriu pour exprimer le doigt en général appartient au même thème 
que l'arabe ibhdm et l'hébreu ]n'2, parfois pna, dont la signification 
est réduite à celle de « pouce » ou « gros orteil » (gros doigt de la 
main ou gros doigt du pied). Signalons tout de suite que « la pierre de 
Rohan », ]n'= }2N (Jos. xv, 6; xvm, 17) est devenue en arabe hadjar- 
el-esba' « pierre du doigt (2) », ce qui montre bien l'échange possible 
entre les significations « pouce » (Mb pour "[n'a) et « doigt ». A propos 
de la corne nous avons mentionné l'idéogramme ordinaire de l'ak- 
kadien ubànu, à savoir SÛ-si « corne de la main », dans le sens 
d'extrémité de la main (3). Tantôt Hû-si, tantôt ubdnu seront usités 
pour marquer le sommet d'un rocher ou d'une montagne (4). L'idéo- 
gramme ou le substantif pourront s'employer indifféremment pour 
exprimer le doigt comme mesure de longueur. La coudée ancienne 
valait deux empans, chaque empan quinze doigts. En hébreu nous 
trouvons rïlMSM « les doigts » usités comme mesure pour marquer 
une fraction de la coudée (nias, ammatu) dans Jer. lu, 21. Une partie 
du foie était désignée par ubdnu ou iû-si. 

Montrer quelqu'un au doigt est partout un signe de mépris. Dans 
Is. lviu, 9 on met en parallèle ïsïn nSç « étendre le doigt » avec 
le joug de l'oppression et la parole méchante. En akkadien le geste 
de la dénonciation ou de la diffamation sera représenté par tardsu 
ubdna « diriger le doigt ». Ce sens est clair dans le code de Ham- 
mourabi. La femme accusée d'adultère est ainsi présentée : « Si la 
femme d'un homme, à cause d'un autre homme, contre elle le doigt 
a été dirigé (ubdnum éli-ëa ittaris) » (Rev. v, 77-82). La femme incri- 
minée doit se justifier par l'ordalie. Celui qui suscite une accusation 
« fait diriger le doigt » contre quelqu'un : « Si un homme contre 
une prêtresse ou contre la femme d'un homme a fait diriger le doigt 
{tibânam usatris) » (Rev. v, 25-28). L'auteur de l'accusation doit faire 
la preuve. Parfois les expressions tardsu ubdna « diriger le doigt » 
et tiris ubdni « direction du doigt » seront envisagées comme des 
manifestations d'un mauvais vouloir, dont la magie akkadienne 
cherchera à conjurer les effets. Il s'agit alors du doigt mauvais, 
ubdnu limuttu, qui, avec l'œil mauvais, la langue mauvaise, etc., 

(1) Pour ubanu, ibid., p. 122. Pour 2/2ÏN, II Sam. XXI, 20. 

(2) Clebmont-Ganneau, Archxological rescarches..., H, p. 10 ss. 

(3) Sup. p. 39. 

(4) Dictionnaires au^mot ubdnu. 
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rentre dans la catégorie des influences néfastes que redoute. In supers- 
titiori (1). On voit la différence qui sépare tiris ubdni, ce vers quoi 
se dirige le doigt, et tiris qdti, ce vers quoi se dirige la main. La 
seconde expression symbolisait l'amour, la faveur, la première Byna- 
bolise la méchanceté, le désir de nuire. Signalons ciiliu le geste de 
se mordre les doigts que connaissent toutes les pflyfihologioi. De 
dépit ou de fureur la déesse des enfers, Ércshkigal fl mordit ion 
doigt », tasSuk ubdn-Sa (2). 

L'extrémité du doigt s'appelle, en akkadien, qaqqad ubdni n tétfl 
du doigt ». Elle se termine par l'ongle, akkadien supnt, parfois sup 
paru (3), qui explique l'hébreu pSOt. Le mot n'est. pa« réservé a.u\ 
ongles de l'homme. Il représente ce qui en tient lieu chez 1rs ,mi 
maux : le sabot des quadrupèdes, les griffes du lion et les serres des 
oiseaux. L'idéogramme dubbin, qui correspond à supru, est quelque- 
fois employé pour ubanu (4) : on prend la partie pour le tout. Les 
Akkadiens ont souvent accepté l'empreinte de l'ongle sur une ta- 
blette d'argile en remplacement du sceau. On trouve des formules 
caractéristiques dans les contrats. Par exemple : Mm kunukki-sunu 
supur-sunu iskunû « au lieu de leur sceau ils posèrent leur ongle » (5). 
Le nom de chaque contractant est alors précédé de supur « ongle 
de... », qui remplace kunuk « cachet de... » (6). Ces empreintes 
d'ongles sont encore visibles sur les documents. Notons que les fel- 
lahs, qui n'ont pas de cachet et ne savent pas écrire, apposent leur 
signature en imprimant l'extrémité de leur doigt sur une tache 
d'encre au bas d'un contrat. L'ongle sera usité au sens métaphorique 
dans la description des objets qui ont des mains ou des pieds. C'est 
ainsi que la nalbatdu, sorte de rasoir qui peut avoir une main (qtl/u), 
c'est-à-dire un manche, en pierre précieuse, aura un ongle (mpru) 
en or (7). L'ongle est ici la mince lame d'or qui revêt l'extrémité du 
manche. Le pied d'un trône (8) se terminera par une patte qui aura 
à chacun de ses doigts un ongle qu'on appellera supur kussi « ongle 

(1) IIolmA, op. cil., p. 123. 

(2) Choix de textes..., p. 336, 21. 

(3) ZiMMEim, Itiliialtafeln, p. 215, n. 18. 

(4) Dklitzscii, Sumer. Glossar, p. 145. 

(5) Keilinsclir. Bibliothek, iv, p. 104, n, 1. 

(G) Ibid., p. 100, p. 104, n: p. 108, i; p. 110, il, elc. Cet usage explique l'emploi de bel 
supur iibâni anni « celui â qui appartient l'ongle de ce doigt » pour désigner celui qui 
offre un sacrifice et demande un oracle. L'impétrant signait sa pétition avec son ongle 
(cf. Zimuehn, mtuntlafcln, p. 111, n. b). 

(7) Knudtzon, El-Amarna, n" 14, n, 10, 55; in, 7. 

(8) Sup. p. 25. 



L'EMPLOI METAPHORIQUE. 



du trône » (1). Et de même la table aura un supur paiïuri « ongle 
de la table », qui terminera le pied (2). Chez les Hébreux la poinic 
du burin qui sert à graver dans la pierre s'appelle ï«G» pEX « l'ongle 
de diamant » (Jer. xvn, 1). Les Akkadiens connaissent « l'ongle du 
pieu », supur sikkani (3), c'est-à-dire sa pointe ou son extrémité {h). 

Membres inférieurs. — Nous avons dû anticiper sur les membres 
inférieurs, quand nous avons parlé des parties du corps qui correspon- 
dent au fondement (5) et au giron (6). A cette occasion nous avons 
vu comment l'hébreu « hanche, fesse » se ramenait à l'akkadien 
arkalu « derrière » (7). Dans Jud. xv, 8, pour dépeindre « le grand 
coup » infligé par Samson aux Philistins, on dit qu'il les battit pi» 
sy-Sy « cuisse sur hanche », c'est-à-dire « à plate couture » (cf. La- 
grange, inloc). Cette expression donne à la préposition bv «sur » le 
sens qu'elle revêt dans notre formule « coup sur coup ». Les coups 
ne s'arrêtent pas aux hanches, mais continuent plus bas jusqu'aux 
cuisses. La distinction entre "pP et plu? nous semble pouvoir fournir 
l'étymologie du mot pi». L'akkadien sîqu, qui correspond à l'hébreu 
ptà (8), n'est autre que l'adjectif « étroit », dérivé de piD « être 
étroit » (9). A la même racine appartiennent sùqu « rue » et suqdqu 
« ruelle ». L'arabe a conservé sûq « bazar », l'hébreu pi» « rue ». 
D'autre part, à l'hébreu pi» « cuisse » répond l'arabe sûq « jambe, 
tibia ». On voit que la racine ptà'« être étroit » s'est maintenue en 
akkadien et en arabe (dans les dérivés), mais est devenue pi» en 
hébreu. Donc, à proprement parler, l'akkadien sîqu et l'hébreu piur 
représenteront la partie étroite de la cuisse, par opposition à -pi qui 
représente la partie charnue et saillante, la fesse. D'ailleurs, l'hébreu 
et l'akkadien ont, comme l'arabe, appliqué aux jambes les désigna- 
tions piu? et sîqu. Dans Prov. xxvi, 7, les Dip» sont les deux jambes 
du boiteux, et dans Ps. cxlvh, 10 les « cuisses de l'homme » sont 
les symboles de la rapidité à la course, donc les jambes. 

C'est aussi par extension que l'akkadien iSdâ « les deux fonde- 

(1) Delitzsch, Sumer. Glossar, p. 145, s.v. Dubbin. 

(2) Br. 2722. 

(3) Br. 2723. ., , . ,. . . ! 

(4) Comparer l'allemand Xagel « ongle, clou, cheville ». Le mot tikkam est dérivé du 
sumérien zigan. La forme usitée est le féminin sikl.alu, « pieu, ciievdle, clou, etc. ». 

(5) Sup. p. 100 s. 

(6) P. 101 s. 

(7) P. 98. 

(8) Hoi-MA, op. cit., p. 134 s. 

(9) Cf. Muss-Arnolt, nandwôrtcrbuch, p. 780. 
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ments » fut employé pour désigner les jambes (t). Le mot propre 
était puridu, duel purîdd, qui représentait les jambes comme ■ li s 
« coureurs » : racine parùdu « courir, se hâter », d'où puridu « cour- 
rier », qui est aussi un nom d'oiseau coureur, et l'hébreu « mu- 
let » (2). L'expression pit purîdê « ouverture des jambes » «>st 
synonyme de pit birkê « ouverture des genoux » pour Indiquer la 
vitesse (3). La région comprise entre les jambes s'appelle biril BUTtdA 
« entre-jambes ». L'urine y coule, d'où l'euphémisme >ur' pvrtdé 
« eau des jambes », qui répond à l'hébreu Obift '•CD « eau tics pieds n 
(Is. xxxvi, 12). Quand on parle spécifiquement de la partie du Qorpl 
qu'on ouvre pour monter à cheval, le mot choisi est hallu (4), d'où le 
composé pit hallu « ouverture de la fourche », pour désigner un 
cheval de selle (5). Chez les Hébreux on se représente l'enfant nais- 
sant « d'entre les pieds » de la mère [Dvut. xxviu, 57). 

Un autre mot pour « jambe » était, en akkadien, q'tmu, qui, 
d'après les expressions ina qinsé qamdsu « s'agenouiller sur Les jam- 
bes » et ina qinsê suqiyui.su « faire s'agenouiller sur les jambes » (6), 
représente ces membres comme ceux qu'on infléchit pour se mettre 
à genoux. Le verbe 3/13 « s'agenouiller, s'accroupir » donnera de 
môme naissance à l'hébreu BVB « les deux jambes, mollets » cl à 
l'akkadien kurîtu « jambe, mollet » (7). Notons encore pèmu qui, 
dans une reeension de la descente d'Ishtar aux enfers (8), remplace 
l'idéogramme ùr « jambe » (9). C'est certainement l'équivalent de 
l'hébreu D9B. Il est intéressant de retrouver ainsi le sens primitif de 
Dî/S, dont les significations courantes sout celles de « pas, enjambée » 
et, par métaphore, « fois ». D'ailleurs, la Bible elle-même garde des 
traces du sens primitif, quand elle emploie le pluriel nioVD pour dé- 
signer les « pieds » des supports qui servent à soutenir les bassins 
mobiles du temple (/ Reg. vu, 30) ou encore les « pieds » de l'arche 
d'alliance (Ejc. xxv, 12; xxxvn, 3). La jambe comprenant aussi le 

(1) Sup. p. 100. 

(2) I1oi.ua, op. cil., p. 129. 

(3) Cf. TiieiiEAt-DANGiiM, VHP campagne de Sargon, p. 11, n. 6. 

(4) Ibid., p. 29, n. 6. 

(5) C'est le mot lu autrefois bilhallii. Voir l'explication de Thureau-Dangin, ibid., p. 6, 
n. 7. 

(G) Muss-Arnolt, p. 916. 

(7) Signalé par Holma, op. cil., p. 137. 

(8) Ebeling, KeilsclirifUexle aus Assur relig. Inhnlls, i, n" 1, verso, 1. 16 {p. 3), où pi- 
en-sa équivaut à pèm-sa. 

(9) Sur cet idéogramme, cf. sup. p. 101. 
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pied, on pourra rendre la plante des pieds par DÎS~*]3 (/s. xxxvn, 
25). 

L'écriture idéographique représentait le genou par un losange (1). 
A l'hébreu -pa correspondait l'akkadien birku, et à l'arabe rukbeh 
(mctathèse des radicales) l'akkadien burku. Avant tout, le genou est 
le siège de la force musculaire qui permet à l'homme ou à l'animal 
de se tenir sur ses jambes, de ne pas fléchir ou chanceler. Pour l'Ak- 
kadien une bonne bête de somme est celle « dont les genoux ne se 
fatiguent pas », sa Id inna/jd birkd-éu (2). Lier les genoux de quel- 
qu'un, c'est le réduire à l'immobilité ou à l'impuissance : likmi 
birkê-Su à birkê qurâdê-m « qu'il lie ses genoux et les genoux de ses 
guerriers! » (3). Le mort est celui dont les genoux ne se déplacent 
pas (h). Quand Enkidou est paralysé par suite de ses excès, « ses ge- 
noux s'arrêtent », iltazizd birkd-hi (5). Chez les Hébreux, la faiblesse 
physique et morale a pour symbole les genoux qui vacillent ou flé- 
chissent. Le psalmiste dira : « mes genoux flageolent par suite du 
jeûne » (Ps. cix, 24). Le verbe Stfa « trébucher, flageoler », employé 
dans ce passage, caractérisera encore les genoux qui ne résistent plus 
dans Is. xxxv, 3 : « Fortifiez les mains flasques et affermissez les 
genoux qui flageolent ». Le parallélisme avec msi D'T « mains 
fiasques » ou « bras ballants » (cf. sup.) reparaîtra dans Job, iv, 
3b-ib, mais ici ce sera nWW 0i3"D « les genoux fléchissants », le 
verbe jro étant celui que nous avons reconnu dans l'étymologie de 
l'hébreu Dijns et de l'akkadien hutttu « jambe ». Dans Nah. u, 11, 
parmi les symptômes d'une terreur extraordinaire on signale ps 
Diam « la vacillation des genoux ». L'arrivée d'une catastrophe épou- 
vantable aura pour effet de liquéfier littéralement les genoux : « Et 
tous les genoux s'en iront en eau! » (Ezech. vu, 17; xxi, 12). 

Naturellement c'est sur les genoux que la mère porte son enfant 
(// Reg. iv, 20). Quelquefois le père prend l'enfant sur ses genoux. 
On dit des mauvais esprits qu' « ils font partir l'enfant des genoux 
du père », mâra ina birkê amêli usatbù (6). Lorsque les fils de Ma- 
chir, fils de Manassé, sont enfantés sur les genoux de Joseph (Gm. l, 
23), il ne s'agit pas forcément d'un rite d'adoption (7), mais simplc- 

(t) Signe dvg dans Tiiuhkau-Dangin, Recherches..., n° 206. 

(2) Voir les dictionnaires au verbe anéfiu. 

(3) Holma, op. cit., p. 132. 

(4) Ibid. 

(5j Choix de textes..., p. 196, 1. 27. 

(6) Thompson, The devils , p. 34, 27. 

(7) Comme le voudrait Stade (Zeitschr. fttr die altlest. Wissenschaft, 1886, p. 153). 
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ment d'une image pour indiquer qu'ils sont enfantés du vivant do 
Joseph, si bien qu'il peut les prendre sur ses genoux. Si la servante 
de Kachcl enfante sur les genoux de sa dame, c'est pour (pie celle-ci 
puisse revendiquer les honneurs de la maternité, par le. Tait qu'elle 
tient le nouveau-né sur ses genoux (Gen. xxx, 3). Dans la phrase 
de Job, m, 12 « Pourquoi des genoux m'ont-ils accueilli cl pourquoi 
des mamelles pour que je les suce? » on a cherché aussi lifte allusion 
à un rite d'adoption. Mais le sens de ce passage s'éclaire singulière 
ment si on le rapproche d'un texte omis par Holma et dans lequel 
Nébo dit à Assurbanipal : « Tu es enfant, Assurbanipal, toi qui oh 
assis sur les genoux (sa asbdka ina burkê) de la déesse Heine do 
Ninive : ses quatre mamelles sont placées près de ta bouche, tu en 
suces deux, tu caches ta face dans deux » (1). Ici comme dans Job 
il s'agit pour la mère ou la nourrice de mettre l'enfant sur ses ge- 
noux afin de l'allaiter. Ce sera également un témoignage de ten- 
dresse : « Que le roi mon maître porte sur ses genoux ses petits en- 
fants! », écrira-t-on au roi (2). Samson, ce grand enfant, est bercé 
sur les genoux de Dalila (Jud. xvi, 19), comme les nourrissons (3) 
de Jérusalem « seront portés sur la hanche et caressés sur les ge- 
noux » (Is. lxv, 12). 

L'espace entre les jambes, comme nous l'avons vu plus haut, 
pourra s'appeler pit birkê « ouverture des genoux ». La déesse des 
accouchements, Bêlit-ilê (4), sera désignée par le terme pîlat birkê 
« qui ouvre les genoux » de celle qui enfante (5). Nous avons men- 
tionné déjà l'usage euphéraistique de birku « genou » pour désigner 
les parties honteuses de l'homme (6). L'akkadien gisstt, reconnu 
comme synonyme de birku par Holma (7), n'oQre rien d'intéressant 
pour nos comparaisons avec l'hébreu. 

vSignalons, au passage, l'existence en akkadien du mot qursinnu 
« cheville » (8), qui correspond à l'hébreu Sbip, et arrivons au pied. 
Ici encore l'akkadien se sépare des autres langues sémitiques, en 
recourant au mot sêpu pour désigner le pied, alors que l'hébreu 

(1) La religion assyro-babylonienne, p. 168 et 178. 

(2) Passages de lettres cilés par Holma, op. cit., p. 133. 

(3) Corriger la ponctuation massorétique, avec Condamin {in toc). 

(4) Cf. notre article sur La souveraine des dieux, dans Rev. d'Assyriologie, vu, 
p. U ss. 

(5) Holma, op. cit., p. 133. 

(6) Sup. p. 108. 

(7) Op. cit., p. 135. 

(8) Rectifier la lecture /iursinnu des dictionnaires et compléter leurs références par 
Holma, op. cit., p. 148 s. 
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Sri reste fidèle au vieux fond du langage attesté par l'araraéen et 
l'arabe. 11 semble quesl/n/nesoit qu'un appellatif : « celui qui écrase », 
dérivé de la racine L'idéogramme g%r que nous avons rencontré 
dans d-hï-gir « bras-rnain-pied, membres », est un pied bien chaussé 
dont le talon se détache en forme de losange (1). Ce signe signifiera 
non seulement Sépu, mais encore le pas, la marche, la route (2). Un 
autre signe, qui présente nettement la forme d'un pied nu (3), sera 
employé pour représenter l'action de marcher ou de se tenir debout, et 
les actions connexes. Nous n'avons pas à insister sur le rôle de l'akkadien 
sêpu et de l'hébreu San dans les expressions qui dépeignent la marche, 
la course, la rapidité, etc. Signalons pourtant que, chez les Akkadiens 
comme chez les lléhreux, la force de résistance tient dans les pieds 
aussi bien que dans les genoux. Avec les formules que nous avons 
citées en parlant de birku on comparera aussitôt : allahd hirhà-ia là 
anihd sêpd-ia « mes genoux marchent, mes pieds ne se fatiguent 
pas » [h). En hébreu, on aime à dire qu'on tient debout sur les pieds 
ou que les pieds chancellent, pour symboliser la force ou la fai- 
blesse (5). L'idéogramme gir « pied » équivaut parfois a l'akkadien 
emûqu « force, puissance » ou à g as" ru « fort » (G). 

Les textes historiques des rois akkadiens usent souvent de la locu- 
tion kanâSu ana sêpd « se prosterner aux pieds » pour dépeindre la 
soumission du vassal. Le psalmiste, en parlant de la grandeur de 
l'homme, dira à Iahvé : « Tu l'as fait dominer sur les œuvres de tes 
mains, tu as mis toutes choses sous ses pieds » {Ps. vm, 7). Ailleurs 
c'est Iahvé qui dit au personnage messianique : « Assieds-toi à ma 
droite jusqu'à ce que je mette tes ennemis comme escabeau pour tes 
pieds » {Ps. ex, 1). Nous avons déjà cité Toukoulti-Ninourta : « Je 
foulai à mes pieds son cou seigneurial comme un marche-pied (7). » 
Les lettres d'el-Amarna reviennent sur cette image de l'escabeau (8). 
Rib-Addi de Byblos écrit au Pharaon ; « Au roi mon maître, soleil des 
pays, dit Rib-Addi, ton serviteur, l'escabeau de tes pieds (9). » Ou 

(1) Tiiureau-Dancin, Recherches..., n" 226; comparer avec les n" 224 et 225. 

(2) Demtzsqh, Sumer. Ctossar, p. 92. 

(3) Thureai.-Danci.i, Recherches..., n' 304. 

(4) // Rawlinson, 16, 1. 31 b-c. 

(5) Voir l'emploi de San ou O^Sai avec les verbes tOJ> ou Dlp « se tenir debout », 
1TO ou 121J2 « chanceler », etc. 

(6) Delitzscii, Sumer. Glossar, p. 92. 

(7) Sup. p. 91. 

(8) Le mot employé est gislappu qui correspond a galtappu de Toukoulti-Ninourta. 

(9) Knudtzon, lil-Amarna, n" 84, 1 ss. 
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encore : « Je suis l'escabeau des pieds du roi mon matlro (1). » Le 
roi de Beyrouth, Ammounira, ne tient pas un autre langago : « Je suis 
le serviteur du roi mon maître et l'escabeau de ses pieds (8), » Toutes 
les formules de platitude servile, qui mettent le vassal aux pieds de 
son suzerain, sont reprises par un autre roitelet : « Namiiiu n/.a, Ion 
serviteur, poussière de tes pieds et sol que tu foules, siège où lu 
t'assieds et escabeau de tes pieds (3). » Citons encore Roiisnwmiii de 
Sharona : « Ton serviteur, poussière de tes pieds, bouc que lu foule ,, 
escabeau des pieds de mon seigneur (4). » On comprend maintenant las 
fortes images d'isaïe quand il représente les grands delà terre venant 
rendre hommage à Sion : « Des rois seront tes nourriciers et leurs 
princesses tes nourrices, ils se prosterneront devant toi le ne/, eu terre 
et ils lécheront la poussière de tes pieds » (xlix, 23). La soumission du 
vassal s'exprimera encore parsahdlu sêpd « prendre les pieds » du roi. 
C'est l'acte d'humilité par lequel la Sunamite marque sa vénération 
pour Elisée : vSan pinnl « et elle saisit ses pieds » (// Reg. iv, 27). 
Enfin nous rencontrons fréquemment nushiqu (parfois naMqu) $épd 
« baiser les pieds », geste par lequel on accepte l'autorité d'un supé- 
rieur. Un accident du texte massorélique a dissimulé cette formule qui 
existait certainement dans Ps. n, 11-12, où il faut replacer ïSia (v. 11) 
après 13 (v. 12), pour retrouver T>S:n:i iptfa « baisez ses pieds! » (5). 

Les pieds s'opposent à la tête comme la partie basse à la partie 
haute, la partie inférieure à la partie supérieure. Si le haut d'une 
montagne est sa tête, sa base sera ses pieds, d'où l'expression ina 
sêpd sadi « aux pieds de la montagne » dont se servent les narrateurs 
des campagnes des rois assyriens (6). Sur les deux rives d'un lleuve 
on distingue la partie basse, celle qui est presque au niveau de l'eau, 
et la partie haute, celle que forment les collines qui surplombent la 
vallée (7). Pour dire d'une ville qu'elle est sise en deçà ou au delà de 
l'Euphrate on aura la formule toute faite ina $ép (ou sêpd) annâte 
« au pied, aux pieds de ces [collincs]-ci », ina sêp (ou sêpd) « au pied, 
aux pieds de ces [collines]-là » (8). S'il s'agit d'un monument, nous 

(1) Knuiitzon, El-Amarna, n° 106, 6. 

(2) Ibid., n° 141, 39 s. 

(3) Ibid.. n" 195, 4 ss. 

(4) Ibid., n» 241, 4 ss. 

(5) Cf. Laciukoe, RU. 1905, p. 40, n. 6; Beiitiiolit, Zeitschr. fUr die altlestam. Wis- 
senschaft, 1908, p. 58 s. 

(6) Par exemple dans le prisme de Sennachérib, III, 71 ; IV, 7. 

(7) C'est ainsi que la montagne qui surplombe l'Euphrate s'appelle • la tête » du fleuve • 
Sup. p. 22, n. 4. 

(8) Voiries exemples cités dans le dictionnaire de Muss-Arnolt, p. 1080, B. 
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avons vu que la partie opposée à la tête était plutôt le fondement ou 
les fondements (1). Mais dans les objets ouvragés l'art venait au 
secours du langage pour indiquer « les pieds » d'une chaise, d'une 
table, d'un lit, par opposition à la tête (2). Ainsi avons-nous rencon- 
tré la formule sépît irH « pied du lit » à côté de rés irsi « tête du 
lit » (3). A vrai dire le mot sêpîtu représenterait plutôt « la région 
du pied » et correspondrait à l'hébreu rïftaiO plutôt qu'à Sri. Par 
contre, ce sera bien le mot Dibn qui sera employé, dans Ex. xxv, 20, 
pour désigner « les pieds » de la table des pains de proposition. On 
voit que uhr\ a le même sens que moys « jambes »dans Ex. xxv, 12; 
xxxvn, 3; / Reg. vu, 30. Et de même que Dys « jambe, enjambée, 
pas » a fini par signifier « fois », de même nous trouverons ïtfbur 
trfan « trois fois » dans Ex. xxui, 14; Num. XXII, 28, 32, 33. Suivre 
quelqu'un, c'est marcher sur ses pas. En hébreu, on aura les locu- 
tions brib ou "ftxfi « au pied » ou « aux pieds », et plus souvent 'bana 
« dans les pieds », pour exprimer qu'on se trouve derrière un autre, 
qu'on le suit à la trace. 

Nous avons parlé ailleurs des euphémismes « poil des pieds » et 
« eau des pieds » (4). Nous avons vu également que le mot était 
aussi bien la plante des pieds que la paume de la main, de même que 
l'akkadien tappu qui correspond à nsia. 

A l'hébreu apy « talon » équivaut l'akkadien eqbu. Le mot apy est 
parfois usité pour le sabot du cheval (Gen. xlix, 17; Jud. v, 22). 
C'est la partie postérieure du pied, aussi le pluriel niapy indiqucra-t-il 
les « traces » qu'on laisse derrière soi (Ps. lxxvu, 20; lxxxix, 52). 
Marcher derrière les brebis, c'est aller ]nïh upya « sur les traces 
du petit bétail » (Cant. c, 8). L'arrière-garde d'une armée est « son 
talon » (Jos. vin, 13). Inutile d'insister sur ces expressions qui ont 
leurs équivalents dans toutes les langues. On sait de reste ce que 
veut dire « marcher sur les talous » ou « talonner », « montrer les 
talons », etc. Le verbe apy signifiera « saisir par le talon », c'est-à- 
dire « supplanter » quelqu'un ou l'attraper. L'etfet qui vient à la suite 
de la cause, ou simplement une conséquence quelconque s'appellera 
apy. Ce même mot désignera le salaire ou la récompense, résultats 
du travail, et quelquefois « par suite de, à cause de ». L'arabe a 

(1) Sup. p. 23. 

(2) P. 25. 

(3) Ibid. 

(4) Sup. p. 108. Cf. ci-dessus à propos de mi purldi. 
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elle vient baiser de sa lèvre le rivage et quelquefois avance sa langue 
à l'intérieur des terres. Le poète lui donnera des cheveux blancs, 
quand il apercevra les bouillonnements de son écume d'argent. Le 
fleuve a un œil, qui est sa source; il possède une tête, un cou, une 
bouche et des lèvres. Et la terre? Elle étale sa poitrine et dessine 
son nombril. Nous apercevons sa face et parfois elle ouvre sa bouche. 
On pénètre en elle par la bouche des grottes ou par les lèvres des 
puits. La montagne dresse sa tête dans la nue et enfonce ses pieds 
dans le sol. On y monte, des pieds à la tête, en passant par les côtes, 
les épaules et le cou. Souvent elle lève un doigt vers le ciel, fait 
un signe avec le pouce ou montre ses dents. 

Rendons-nous à la ville et entrons par la bouche, qui est la porte, 
pour prendre ensuite la tête de la route. Les maisons, les édifices, 
les palais ont plusieurs bouches, à savoir les portes et les fenêtres. 
Ils ont une tête, et parfois des cornes, un fondement, des côtes, des 
hanches et des bras, une face et un dos, un front et un derrière. 

Pour pénétrer dans la maison, nous touchons la paume du verrou. 
La chaise, la table, le lit ont une tête et des pieds. La chaise aura 
en plus des mains ou des bras. Sur la table se trouve une coupe, qui 
s'appellera un crâne et qui aura des lèvres, à moins qu'elle ne soit 
une paume. Si des pierres précieuses y sont enchâssées, ce sont des 
yeux. Sommes-nous dans un temple, voici un autel avec des cornes, 
un tabernacle avec des hanches et des jambes, des bassins mobiles 
dont les supports ont des jambes et des épaules. Dans le palais, le 
roi, assis sur son trône, tient un sceptre dont la tête attire le regard. 
Toutes sortes d'armes apparaissent. Elles ont une face, une bouche, 
une langue, souvent des dents. On les tient par la main ou la paume 
qu'ornent des ongles d'or ou d'argent. Le char présente la face de 
son joug et reçoit dans son sein. Il tient ses roues par les mains, elles 
tournent autour de son œil. On admire ses cornes en pierre précieuse. 
Et le vaisseau présente aussi sa face et sa corne. 11 a un dos, des côtes 
et un fondement. Il n'est pas jusqu'au vêtement qui n'ait une face, 
une bouche et une lèvre. La balance aura des bras, le chandelier 
une hanche. Mobilier, arsenal, véhicule, tout emprunte au corps de 
Thomme ou de l'animal ses formes et ses noms. 

Les végétaux chez lesquels circule la vie seront comme des animaux 
figés dans l'immobilité. Ils auront du sang et de la graisse, des poils 
et des cheveux, une tête et un nez, des membres qui étendront leurs 
paumes. 

Le monde abstrait empruntera aussi aux parties du corps les dési- 
gnations des idées. L'essence d'une chose sera son os ou son cœur, 
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